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Zur Frühgeschichte der indischen Philosophie. 


Von Hermann JAcoBı 
in Bonn. 


(Vorgelegt am 22. Juni 1911 [s. oben S. 679].) 


Über die Entstehung ihrer sechs philosophischen Systeme haben die, 
Inder keine geschichtliche Überlieferung; der gemeine Glaube, daß sie 
uralt seien, wurde, wenn nicht veranlaßt, so doch aufs wirksamste 
unterstützt durch den Umstand, daß als ihre Urheber, für die man 
die Verfasser der Sütras ansah, Rsis, d. h. Seher der Vorzeit, genannt 
werden. Von solchen Vorurteilen frei, gelangte die philologische 
Forschung auf Grund allgemeiner Erwägungen zu einer relativen Chro- 
nologie der sechs Systeme oder, da immer je zwei derselben enger 
zusammen gehören, der drei Paare philosophischer Systeme. Die beiden 
Mimamsas schließen sich inhaltlich eng an die Offenbarung an; ihre 
Anhänger sind die vedischen Theologen, die Vertreter der Sruti. 
Sankhya und Yoga haben das jüngere religiöse Ideal, nicht das Opfer, 
sondern Askese und Kontemplation; ihre Anhänger sind die Vertreter 
der Smrti'. Vaisesika und Nyäya stehen zu keiner Schicht der älteren 
Literatur, weder zur Offenbarung noch zur Tradition, in näherer Be- 
ziehung; sie bilden die Philosophie des weltlichen Gelehrten, des 
Pandit”. So tun sich drei Hauptrichtungen der Philosophie hervor, 
deren Vertreter je einer Klasse der brahmanischen Gesellschaft an- 
gehörten. Die erste schöpft ihre Begriffe und Ideen aus der Offen- 
barung, die zweite bereitet sich durch kühne Spekulation eine rationale 
Welterklärung, und die dritte sucht durch Untersuchung der Er- 
fahrungstatsachen diese in systematischen Zusammenhang zu bringen. 
Wie Sruti, Smrti und Sästra die drei nacheinander hervortretenden 
Entwicklungsstufen des indischen Geisteslebens sind, so müssen auch 
die einer jeden angehörenden philosophischen Hauptrichtungen in einem 
ähnlichen zeitlichen Verhältnisse zueinander stehen. 

! Diese Behauptung wird im Verlauf der Abhandlung eingehender begründet 
werden. Vorläufig sei daran erinnert, daß in religiösen, aber nicht zum Veda gehörigen 
Werken, wie den Puränen, Säükhya-Ideen die philosophische Grundlage bilden. 

2 Das älteste Werk weltlicher Wissenschaft, das Vaisesika- und Nyäyalehren 


zu seiner philosophischen Grundlage macht, ist die Carakasamhitä: Vaisesika in I 1, 43 ff, 
63 ff.; Nyäya in III 8, 24 ff. 
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Soviel läßt sich durch allgemeine Erwägungen mit ziemlicher 
Sicherheit ausmachen. Neuerdings haben wir aber einen positiven 
Anhalt für die Geschichte der indischen Philosophie gewonnen, dessen 
Bedeutung darzulegen diese Zeilen bestimmt sind. Er findet sich in 
dem jüngst zugänglich gewordenen Kautiliyam!, der Staatskunde des 
Kautilya oder Visnugupta. Der Verfasser ist am besten bekannt unter 
dem Namen Cänakya: es war der erste Reichskanzler der Mauryas, 
der den letzten Nanda stürzte und Candragupta, dem CanaraKottoc 
der Griechen, zum Throne verhalf, wie er selbst in dem letzten Verse 
seines Werkes sagt: 

yena $ästram ca Sastram ca Nandaraagata ca bhulı | 

amarseno ’ddhrtany su tena Sästram idam krtam || 
Die Abfassung des Kautiliyam muß also gegen 300 v. Chr. angesetzt 
werden, solange nicht der Beweis erbracht werden kann, daß es eine 
alte Fälschung sei”. — Kautilya handelt im ersten Adhikarana (Vidya- 
samuddesa) über die vier Wissensgebiete (vidyas): ı. Anviksiki Philo- 
sophie; 2. Trayı Theologie; 3. Vartta Erwerbskunde und 4. Dandaniti 
Staatskunde. Der zweite Adhyaya gibt die Meinungen verschiedener 
Autoritäten über die Zahl der Vidyas (die Mänavas nehmen drei [2.—4.], 
die Bärhaspatyas zwei [3. u. 4.], die Ausanasas nur eine vidya [4.] 
an) und erklärt dann, daß unter Philosophie Sankhya, Yoga und 
Lokäyata zu verstehen seien (Samkhyam Yogo Lokayatam cety änviksikt). 

Dann fährt der Text fort: drarmädharmau trayyam, arthanarthau 
varttayam, nayanayau dandanityam, baläbale cai ”tasam hetubhir anvik- 
samäna lokasyo °’pakaroti, vyasane ‘bhyudaye ca buddhim avasthäpayati, 
prajnavakyakriyavaisaradyam ca karoti: 

pradipas sarvavidyanam upäyas sarvakarmanam | 
äsrayas sarvadharmanam Sasvad Anviksiki mata || 

»Indem die Philosophie in der Theologie (religiöses) Verdienst und 
Schuld, in der Erwerbskunde Gewinn und Verlust, in der Staatskunde 
richtige und falsche Maßregeln, sowie das relative Gewicht dieser (drei 
Wissenschaften) mit Gründen untersucht, nützi sie der Menschheit, gibt 
sie die rechte Einsicht in Glück und Unglück und verleiht Scharfsinn, 
Geschäfts- und Redegewandtheit: 


! The Arthasastra of Kautilya, ed. R. Shama Sastri, Mysore 1909. — Vgl. den 
inhaltreichen Aufsatz von Atrrep HırLesranpr: »Über das Kautiliyasästra und Ver- 
wandtes«, Sonderabdruck aus dem 86. Jahresbericht der Schlesischen Gesellschaft für 
vaterländische Kultur, und J. Hearer., Literarisches aus dem Kautiliya$ästra WZKM 24, 
S. 416 ff. 

® Zitate und Erwähnungen in der klassischen Literatur hat HırLesranvs, a. a. 0. 
S.4ff., identifiziert. Zu diesen Zeugnissen für die Echtheit kommt hoch, wie wir 
gleich sehen werden, das Nyäya Bhäsya des Vätsyäyana aus dem 4. oder 5. Jahrhundert 
n. Chr. Weitere Indizien werden im Verlaufe dieser Abhandlung besprochen werden. 
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Immerdar gilt die Philosophie als eine Leuchte für alle Wissen- 
schaften, als ein Hilfsmittel für alle Geschäfte und als eine Stütze bei 
allen Pflichten. « 

Kautilya setzt also das Wesen der Philosophie in die methodische 
Untersuchung und logische Beweisführung; nach seinem Urteil ent- 
sprachen diesen Anforderungen nur (if): Sankhya, Yoga und Lokäyata. 

Es ist nun von Interesse, mit obiger Auslassung Kautilyas über das 
Wesen der @nviksiki eine Erörterung Vatsyayanas über denselben Gegen- 
stand in Nyayabhasya (I ı, ı) zusammenzuhalten. Ich gebe die Stelle hier 
zugleich mit einigen Bemerkungen Uddyotakaras (6. Jahrh. n. Chr.) dazu 
im Värttika'. Die Veranlassung zur Erörterung dieses Gegenstandes im 
Nyäyabhasya ist die Frage, warum im Nyäya Sütra sechzehn Kategorien: 
pramäna, prameya, samSaya usw.aufgeführt werden, dadoch samsaya »Zwei- 
fel« und alle folgenden schon in den beiden ersten, » Erkenntnismittel« und 
»richtige Erkenntnis«, einbegriffen seien. Vatsyayana gibt das zu (satyam 
etad), und fährt dann fort: imäs tu catasro vidyah prthakprasthanah präna- 
bhrtam anugrahayo ’padisyante, yasam calurtii ’yam anviksiki nyayavidya. 
» Aber diese (d.h.allbekannten) Wissenschaften, von denen eine? diesePhi- 
losophie, die Nyayawissenschaft ist, werden, insofern jede ihre speziellen 
Gegenstände hat, zu Nutz und Frommen der Menschen gelehrt.« Dazu be- 
merkt der Uddyotakara: catasra ima vidya bhavanti, taS ca prthakprasthanah: 
agnihotraharanädiprasthana trayt, halasakatädiprasthana vartta, svämya- 
mätyanuvidhayint dandanitih, samsayadibhedanuvidhayin? anviksikt. » Diese 
Wissenschaften sind vier an Zahl und jede hat ihre besonderen Gegen- 
stände; die der Theologie sind agnihotra, Opfern usw.; die der Erwerbs- 
kunde Pflug, Wagen usw.; die Staatskunde handelt von solchen Dingen 
wie Fürst, Minister usw.; die Philosophie von ‚Zweifel‘ und den übrigen 
(Kategorien).« Vatsyayana fährt nach der eben übersetzten Stelle fort: 
tasyah prihakprasthanah samsayadayah padarthäl; tesam prthagvacanam 
antarenü »tmavidyamätram? iyam syäd, yatho ’panisadalı. „Ihre (d.h. der 
Philosophie) speziellen Gegenstände sind die Kategorien ‚Zweifel‘ usw.; 
wenn dieselben nicht besonders gelehrt würden, würde sie nichts weiter als 
eine Lehre vom Atiman (oder Heilslehre) sein wie die Upanisads.« Der 
Uddyotakara sagt: tasyalı samsayadiprasthäanam antaren@ »tmavidyamätram 
iyam syät. tatah kim syat? adhyatmavidyamätratvad upanisadvidyävat 
trayyam eva "nlarbhäva iti catustvam nivartefa«. »Ohne diese speziellen 


t Bibl. Ind. S. 13. 

2 caturthö im Sinne der indischen Grammatik (Pän V 2,48) als pürana zu ver- 
stehen, nicht zur Bestimmung der Reihenfolge; denn die anviksiki steht bei Kautilya 
an erster Stelle, und Vätsyäyana bezieht sich, wie wir sehen werden, auf Kautilya. 
caturthi bedeutet also hier die vidya, welche die Vierzahl voll macht. 

® Einige Manuskripte lesen adhyatmavidya. Beide Wörter werden synonym 
gebraucht; vgl. Jdie gleich folgende Stelle aus dem Värttika. 
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Gegenstände ‘Zweifel‘ usw. würde sie (die Philosophie) nichts weiter als 
eine Lehre vom Atman sein wie die Upanisads. Was würde das aus- 
machen? Dann würde sie, weil sie nichts weiter als eine Heilslehre 
wäre, in der Theologie einbegriffen sein wie die Lehre der Upanisads, 
und dann würden es nicht vier Wissenschaften geben.« Vätsyäyana 
definiert die Anviksiki einige Zeilen nach der behandelten Stelle also: 
pramänair arthapariksanam nyäyalı. pratyaksagamäsritam anumäanam, 
sa ’nviksa, pratyaksagamäbhyam Tksitasya ’nviksanam anviksa, taya pra- 
varlata ity anvikgikt nyayayidya nyayasästram. »Die Untersuchung eines 
Gegenstandes vermittels der richtigen Erkenntnismittel heißt Beweis- 
führung (nyäya). Der Schluß gründet sich auf sinnliche Wahrnehmung 
und Mitteilung; er ist Nachprüfung (anviksz), d. h. nachträgliche Er- 
kenntnis dessen, was man schon durch sinnliche Wahrnehmung und 
Mitteilung erkannt hatte; mit dieser Nachprüfung operiert die anviksikz, 
die also die. Wissenschaft von der Beweisführung, das Nyayasastra 
ist.«e Und das Bhasya zum ersten Sutra schließt Vatsyayana folgender- 
maßen: se "yam änviksikt pramänäadibhih padarthair vibhajyamana: pra- 
dipah sarvavidyanam upayah sarvakarmanam | asrayah sarvadharmanam 
Vidyoddese praktrtitä || tad idam tottvajpnanam nihsresjasadhigamartham ya- 
thavidyam veditavyam; iha tv adhyatmavidyayam ütmäadi tattvajnanam, 
nihsreyasädhigamo “pavargapräptih. »Diese unsere Philosophie, dispo- 
niert nach den Kategorien ‚Erkenntnismittel‘ usw., wird (von Kautilya 
in dem adhyaya) Vidyoddesa', als eine Leuchte für alle Wissenschaften, 
als ein Hilfsmittel für alle Geschäfte, als eine Stütze bei allen Pflichten‘ 
gepriesen. Worin die Erkenntnis der Wahrheit, die zum vorgesetzten 
Ziele führen soll, in den einzelnen Wissenscliaften besteht, wird man 
für jede derselben zu ermitteln haben. Hier aber in dieser Heils- 
lehre (adhyatmavidya) bezieht sich die Erkenntnis der Wahrheit auf 
Seele usw. (1ı,9), und die Erreichung des höchsten Zieles ist die 
Erlangung der Erlösung.« 

In dieser Erörterung Vätsyayanas sind drei Punkte für unsere 
Untersuchung von Wichtigkeit: ı. die Behauptung Kautilyas, daß es 
nicht melır und nicht weniger als vier Wissenschaften gebe, hat dog- 
matische Geltung bekommen; die von ihm angeführten abweichenden 
Ansichten (s. S. 733) erscheinen definitiv erledigt. 2. Vaätsyayana er- 
hebt für die Nyäya-Philosophie den Anspruch, die znviksikt Kat’ &zoxHn 


! Noch an einer andern Stelle bezieht sich Vätsyäyana auf das Kautiliyam. Am 
Schluß des Bhäsya zul ı,4 sagt er: paramatam apratisiddham anumatam iti lantrayuktih. 
Der letzte adhyaya des Kautiliyam behandelt die 33 methodischen Begriffe (tantrayuk- 
tayab), nach denen dieses Kapitel benannt ist. Die 19. dentrayukti lautet: paravakyam 
apratisiddham anumalam (qui tacet consentire videtur). Daraus hat Vätsyäyana jenen 
Grundsatz entlehnt. 
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im Sinne Kautilyas zu sein. 3. Er bezeichnet sie ausdrücklich als 
eine adhyatmavidya, d.h. als eine Philosophie, die den @iman aner- 
kennt und zu dessen Heile dienen soll. 

Was nun den zweiten Punkt betrifft, so ist der Anspruch der 
Nyayaphilosophie, die wahre Znviksik# zu sein, objektiv durchaus be- 
rechtigt, da sie die an diese von Kautilya gestellten Anforderungen 
im Verein mit dem Vaisesika in höherem Grade als die anderen Phi- 
losophien erfüllt. Und das wird auch sonst anerkannt. So sagt der 
Kommentar zu Kamandakis Nitisära 2,7 (änviksiky Gtmavijnänam), die 
anviksiki sei anumänavidya Nyayadarsana- Vaisesikadika; und Madhusu- 
dana Sarasvati erklärt anviksiki mit Nyaya (nyaya änviksikt pancadhıyayr 
Gautamena pranitä). Um so mehr fällt ins Gewicht, daß Kautilya bei 
der Aufzählung der von ihm als änvikgiki anerkannten Systeme ge! 
rade Nyaya und Vaisesika nicht namhaft macht. Wir können ‘daraus 
mit Sicherheit den Schluß ziehen, daß zu seiner Zeit, also 300 v. Chr., 
Nyaya und Vaisesika noch keine Anerkennung als philosophische 
Systeme gefunden hatten, geschweige denn, daß die uns vorliegenden 
Sutra des Gautama' und Kanada schon bestanden hätten. 

Kautilya nennt in seiner Aufzählung der von ihm als Anviksikr 
anerkannten Philosophien nach Sankhya und Yoga das Lokayata 
(samkhyam yogo lokayatam cety änviksikl).. Das Lokäyatasystem ist 
uns nur bekannt aus Erwähnungen bei brahmanischen, buddhistischen 
und Jainaphilosophen, die alle einig sind in ihrer Verabscheuung 
dieser ungläubigen Philosophie; Madhava im Sarvadarsanasamgraha 
widmet ihr das erste Kapitel und bezeichnet ihren Urheber Carvaka 
als NästikaSiromani »Erzketzer«. Die Lokäyatalehre ist ein krasser 
Materialismus: nur die Sinne liefern richtige Erkenntnis, nur die ma- 
teriellen Dinge (die vier Elemente: Erde, Wasser, Feuer und Wind) 
sind wirklich; es gibt keine immaterielle Seele, sondern der Geist ent- 
steht durch eine bestimmte Mischung der Elemente, wie die berau- 
schende Wirkung eines Trankes aus den gärenden Ingredienzen des- 
selben; die Veden sind ein Betrug wie alles, was sie lelıren. Dies 
sind die Grundsätze des Systems; darüber sind alle Quellen in voll- 
ständiger Übereinstimmung miteinander. 


! Gautama ist natürlich nicht der Begründer des Nyäya, sondern er verhalf 
nur einer Schule von Naiyäyikas zu allgemeiner Anerkennung. So erwähnt Vätsyäyana 
zu 11, 32, daß einige Naiyäyikas statt der im Sütra gelehrten fünf Schlußglieder zehn 
annahmen. Vielleicht sind auch die zwei Erklärungen der drei Schlußarten, die 
Vätsyäyana zu Iı,5 lehrt, nicht erst nach der Abfassung des Sütra entstanden, son- 
dern bestanden schon vorher. Beachtenswert ist, daß Caraka 1118, 24. ff. ein kurzes 
Nyäyakompendium für den Arzt gibt, das zum Teil genau mit unserm Nyäya überein- 
stimmt, in Einzelheiten aber bedeutend abweicht. Haben wir hierin die Spur einer 
neben Gautama bestehenden Nebenschule des Nyäya zu suchen? 
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Es ist nun schwer zu glauben, daß Kautilya, der die auf den 
Veda gegründete soziale Ordnung durchaus anerkennt, dieses kraß 
materialistische System mit demjenigen Lokayata gemeint habe, welches 
er als einen Vertreter der @nviksikkı zusammen mit Sankhya und 
Yoga auf eine Linie stell. Und doch ist nicht daran zu zweifeln. 
Die Lokayatalehre wird nämlich dem Brhaspati, dem Lehrer der 
Götter zugeschrieben, und viele der überlieferten Verse werden ihm 
in den Mund gelegt. Nun gab es ein Nitisastra, das ebenfalls dem 
Brhaspati zugeschrieben wird. Über dessen Lehre sagt Kautilya im 
2. adhyaya: vartia dandaniti$ ceti Barhaspalyah; samvaranamätram hi 
tray? lokayatravida üi. »Die Anhänger des Brhaspati erkennen nur 
zwei Wissenschaften an: die Erwerbskunde und die Staatskunde. 
Denn die Theologie ist nur ein Trug' für den, der das Leben kennt.« 
Hier haben wir es offenbar mit demselben Leugner der Offenbarung 
zu tun, der als Urheber des Materialismus gilt. Und daß dieser 
Brhaspati der Lehrer der Götter sein soll, geht daraus hervor, daß 
eine mit den Bärhaspatyas rivalisierende Schule”, die der Ausanasas, sich 
auf Usanas, i. e. Sukra oder Kavya Usanas, den Lehrer der Asuras 
zurückführt. Die Barhaspatyas waren also nicht lediglich eine Philo- 
sophenschule, sondern eine Smrtischule wie die Manavas, die Pa- 
rasaras und Ausanasas, die Kautilya auch nennt. 

So verstehen wir, wie er dazu kommt, das Lokayata auf eine 
Linie mit Sankhya und Yoga zu stellen. Denn auch diese Systeme 
galten als Smrtis. Als Smrtis bezeichnet sie Samkara zu Brahma 
Sutra Il ı, 1—3 ausdrücklich, und Badarayana war derselben Ansicht, 
wie aus dem Wortlaut der Sütras® hervorgeht, wenn er auch nur 
den Yoga mit Namen nennt‘. Der Smrticharakter des alten Sankhya 


! samvarana muß hier eine ähnliche Bedeutung haben wie das mahäyänistische 
samerti, welchem mäy@ der. Vedäntins entspricht. Zur Sache vergleiche das von Mädhava 
zitierte Sprichwort (abhanaka) a.a.O. Seite 2: agnihotram trayo vedäs tridandam bhas- 
magunthanam | buddhipaurusahmnanam jivike ”ü Brhaspatih. || Dieser Vers wird schon 
zitiert im Prabodhacandrodaya 1I 26. — Kautilya erwähnt die Bärhaspatyas mehrfach, 
z.B. S. 29, 63, 177, 192. — Die Nitilehren Brhaspatis, die Draupadi, Mahäbhärata III 32, 
vorträgt, sind allerdings so orthodox, wie man es nur wünschen kann! 

3 Die famose $ukraniti, aus der einst G. Orrzer nachwies, daß die alten Inder 
schon Feuerwaffen besaßen, ist natürlich eine späte Fälschung. 

3 smriyanavakasadosaprasanga iti cen nd’nyasmriyanavakäsadosaprasangät (1). ita- 
resam cA’nupalabdhek (2). elena yogak pratyuktah (3). 

* Er brauchte die Sänkhyas hier nicht zu nennen, da der ganze ı. adhyäya in 
seinem polemischen Teile gegen sie gerichtet ist. Tuısaur (SBE vol. XXX1V S.XLV]) 
erklärt: »it is perhaps not saying too much if we maintain that the entire first adhyäya 
is due to the wish, on the part of the Sütrakära, to guard his own doctrine against 
Sankhya attacks.- Nur unter dieser Voraussetzung läßt sich der Anfang des zweiten 
adhyäya verstehen: im ı. adhy. waren die Versuche der Sänkhyas, einzelne Schrift- 
stellen als Beweis für ihre Lehren auszulegen, zurückgewiesen worden. Das ı. Sütra 
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zeigt sich auch in seiner Lehrmethode, für welche die Erläuterung 
der Grundsätze durch Gleichnisse und Parabeln so charakteristisch 
war, daß das allerdings ziemlich moderne Sankhya Sütra ihnen das 
ganze vierte Kapitel, den akhyayikadhyaya, widmet. Isvarakrsna be- 
zeugt ebenfalls, daß die akhyayikas einen integrierenden Bestandteil 
des alten Sankhya waren; karika 72 lautet: sapfalyam kila ye “rthas te 
erthah krisnasya sastitantrasya | akhyayikavirahitäh paravadavivarjitäs odpi ||. 

Sankhya, Yoga und Lokäyata gehören also derselben Schicht 
der älteren indischen Literatur an, darum konnte Kautilya sie auch 
zusammen nennen. Wir wußten zwar, daß Sankhya und Yoga zwei 
alte Systeme sind — sanatane dve (male) nennt sie das Mahabhärata 
XII 349, 72 — aber nichtsdestoweniger ist das positive Zeugnis 
Kautilyas von nicht zu unterschätzender Bedeutung. Wir haben jetzt 
die Gewißheit, daß Sankhya und Yoga schon 300 v. Chr. bestanden, 
und zwar als philosophische Systeme, die sich auf logische Beweis- 
führung stützten (anvsksikz), und nicht etwa nur in der Form intui- 
tiver Spekulation, wie das sogenannte »epische Sankhya«, das nur 
eine popularisierende Entartung des eigentlichen Sankhya ist'!. Aller- 
dings dürfen wir nicht annehmen, daß Sankhya und Yoga zu Kautilyas 
Zeit in allen Einzelheiten der Lehre mit diesen beiden uns aus den 
Sankhyakarikas und dem Yogasütra bekannten Systemen überein- 
gestimmt hätten. Diese sind vielmehr die letzte Entwicklungsstufe 
jener, und da zwischen dem Anfang und dem Ende der Entwicklung 
sieben bis acht Jahrhunderte liegen, wenn nicht mehr, so werden Ver- 
änderungen im Detail nicht ausgeblieben sein, wie denn in der Tat 
die Unterscheidungslehren (pratitantrasiddhänta) von Sankhya und Yoga, 
die Vatsyayana zu Nyayadarsana 1 ı, 29 anführt, nicht recht mit unserer 
Kenntnis dieser Systeme in Einklang zu bringen sind’. 

Wir sahen oben, daß Kautilya in seiner Aufzählung der Philo- 
sophien Vaisesika und Nyaya übergeht, weil zu seiner Zeit diese Sy- 
steme offenbar noch nicht bestanden; er nennt die Mimamsa nicht, 
weil er sie nicht für eine methodische Philosophie (anviksiki), sondern 
für eine zur Theologie gehörige Disziplin wird gehalten haben. Zwar 
nennt er sie nicht ausdrücklich in seiner summarischen Übersicht 
über die Theologie (Trayı) adhy. 3: »Die vier Veden und der Itihasa- 
veda nebst den sechs Vedangas«; aber wir dürfen annehmen, daß 


im 2. adhy. weist den Anspruch des Sänkhyas zurück, als Smrti Glauben zu verdienen, 
und das zweite Sütra sagt, daß ihre übrigen Lehren keine Stütze in der Heiligen 
Schrift fänden. 

! Vgl. W. Hopkins, The great epie of India, S. 97 ff. 

2 Vgl. P. Tuxen, Yoga, en oversigt over den systematiske Yegafilesofie paa 
Grundlag af Kilderne. Kopenliagen ıgıı. S.ıofl. 
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die Purva Mimämsä (Adhvara-Mimämsä) als eine Hilfswissenschaft des 
Kalpa (speziell der »Srautasütras«') unter diesem Vedänga mit ein- 
begriffen war. Kamandaki, der zur Schule Kautilyas gehört, nennt 
die Mimamsa ausdrücklich: 

angani vedas catvaro mimämsa nyäyavistarah | 

dharmasästram puränam ca trayi’dam sarvam ucyate||. 
Man sieht also, daß Kautilyas Aufzählung dessen, was zur Theologie 
gehört, sehr summarisch ist; daß auch Purana und Dharmasästra dazu 
gehören, ergibt sich aus seiner Erklärung von :tkäsa, p. ı0. In einer 
solchen über die Vedängas würde die Pürva Mimämsä sicher genannt 
worden sein. Ob aber die Uttara-Mimamsa, der Vedanta, als schul- 
mäßige Philosophie schon bestand, könnte bezweifelt werden. Denn 
das Sütra ist, wie ich anderswo” gezeigt habe, kaum älter als das 
3. Jahrhundert n. Chr.; anderseits aber werden in ihm eine Reihe von 
Lehrern? erwähnt, die auf eine schulmäßige Exegese der Upanisads 
schon in frühen Zeiten schließen lassen. Wie dem aber auch sei, es 
war für Kautilya keine Veranlassung, die Uttara-Mimamsa zu erwähnen, 
da auch sie zur Theologie gerechnet werden muß. 

Noch ein Wort über die buddhistische Philosophie, worunter ich 
natürlich hier nicht die dogmatischen Spekulationen des Kanons ver- 
stehe‘, sondern metaphysische und erkenntnistheoretische Philosopheme 
wie den Ksanikavada, die Lehre von der Momentaneität des Seienden, 
wogegen die ganze Philosophie der späteren Zeit einen so erbitterten 
Kampf kämpfen mußte. Hätte diese Lehre, die sicher mit ebensoviel 
Scharfsinn begründet wurde, wie die Gegner bedurften, um sie zu 
widerlegen, schon zu Kautilyas Zeit bestanden, so wäre es wohl denkbar, 
daß er, der das ungläubige Lokayata als methodische Philosophie 
anerkannte, auch einer irrgläubigen Philosophie, wenn sie nur die 
Bezeichnung Philosophie (anviksik?) verdiente, dieselbe Anerkennung 
nicht verweigert haben würde. Doch sicher würde ein solcher 
Schluß nicht sein. Denn ein wirklicher Staatsmann wie Kautilya 
würde sich wohl mit dem theoretischen Unglauben des »Brhaspati« 
abgefunden haben, solange ihm keine praktischen Folgen gegeben 
wurden; es wird aber nicht berichtet, daß Brhaspati die auf brah- 
manischer Grundlage beruhende Staats- und Gesellschaftsordnung be- 


ı SBE XXXIV, S. XII. 

2 J.A.0.S.XXXlI, S. 29. 

® Deussen, System des Vedänta, S. 24. 

* Diese wird Kautilya, wenn er sie kennen zu lernen für der Mühe wert ge- 
lıalten hat, als besondere theologische Disziplinen der Ketzer angesehen haben. Er 
erkannte aber nur die brahmanische Theologie, die trayt, als eine berechtigte vidya an. 
Vgl. Manu XII. 95 y@ vedabahyah srutayo yas ca yas ca ÄKudrstayak | saroas tü nisphalah 
pretya tamonz.hä hi tah smriah ||. 
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seitigen wollte, die zu erhalten Kautilya als die vornehmste Aufgabe 
des Fürsten bezeichnet. Die Buddhisten und Jainas nahmen aber in 
dieser prinzipiellen Frage einen anderen Standpunkt ein, und das könnte 
auch der Grund gewesen sein, daß ein brahmanischer Staatslehrer ihre 
Philosophie ignorierte. 

Wir haben gesehen, daß Kautilya vier ridyas aufstellte. Er legt 
großes Gewicht auf die Vierzahl. Denn er führt erst die abweichenden 
Ansichten dreier Schulen, der Manavas, Barhaspatyas und Ausanasas 
an, die in dieser Reihenfolge drei, zwei und eine vidy@ anerkennen, 
und fährt dann fort: ‚catasra eva vidya iti Kautilyalı. tabhir dharmär- 
thau yad vidyat, lad vidyanam vidyatcam. »Kautilya lehrt: es gibt vier 
vidyas, nicht mehr und nicht weniger. Sie heißen vidyas deshalb, 
weil man durch sie dharma und artha erkennt (vidyät).« Aus diesen 
Worten läßt sich entnehmen, daß er der Erste war, nicht nur der 
die Vierzahl der vidyäs lehrte, sondern auch der die anviksiki als 
besondere vidy@ anerkannte. Denn von den Mänavas sagt er, daß sie 
die anviksiki in die Theologie eingeschlossen hätten. Sie leugneten 
also nicht die anviksikz, sondern erkannten ihr noch nicht den Rang 
einer selbständigen vidy@ zu; daher konnten sie sie der Theologie 
zuzählen. Bezüglich der beiden Mimämsäs waren sie dazu völlig be- 
rechtigt. Aber auch Sankhya und Yoga konnten als besondere Diszi- 
plinen der Theologie betrachtet werden, weil sie, wie wir sahen, 
als smrtis galten. Dafür, daß die Manavas diese beiden Philosophien 
kannten, spricht der Umstand, daß Manu, der doch wohl als ein später 
Ausläufer der Schule der Mänavas anzusehen ist, in den theoretischen 
Teilen seines Werkes von Sankhya- und Yoga-Ideen reichlichen Ge- 
brauch macht. Die Neuerung Kautilyas besteht also wohl darin, daß er 
in der Philosophie eine besondere Wissenschaft erkannte, weil sie ihre 
eigene Methode habe. Darum führt er auch das Lokäayatam an, das 
schon durch seinen Inhalt von der {ray ausgeschlossen ist. Wäre der 
Begriff der änviksiki, so wie ihn Kautilya faßte, schon vor ihm gang 
und gäbe gewesen, so würden die Bärhaspatyas nicht zwei vidyas: 
värttä dandaniti, wie wir oben sahen, aufgestellt, sondern als dritte 
die änviksiki genannt haben. Denn sie selbst waren ja Anhänger des 
von Kautilya als anviksikt anerkannten Lokäyatam. — Wenn wir nun 
in Gautamas Dharmasastra XI 3 die Angabe finden: irayyam änviksi- 
kyam cä’bhivinitah, »der Fürst soll gut geschult in der Theologie und 
Philosophie sein«, so liegt die Vermutung nahe, daß diese Stelle eine 
spätere Überarbeitung sei. Rechnet doch J. Jorry das Werk zu den 
überarbeitsten Dharmasästras”. Die von Gautama gelehrte Kombination: 

! trays värtta dandanitis cdti Mänaväah. trayıwisego hy anviksiki‘h. 

% Recht und Sitte, im Grundriß der indoar. Phil., S. 5. 
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trays und änviksiki, wird von Kautilya überhaupt nicht erwähnt; wahr- 
scheinlich ist sie dem Bestreben eines Eiferers entsprungen, der die 
Autorität des Veda und der Brahmanen für alle Aufgaben des Fürsten 
betonen wollte, wie es ja Gautama auch sonst tut!. Alle andern 
Autoren erkennen aber vier vidyds an. Die oben übersetzte Stelle aus 
dem Nyayabhasya zeigt, daß für Vatsyayana die Vierzahl geradezu 
kanonische Geltung hat, da er aus ihr die Berechtigung ableitet, das 
Nyayasastra als die wahre änviksiki zu bezeichnen. Andere frühe Zeug- 
nisse dafür, daß die von Kautilya gelehrte Vierzahl der vidyas allgemeine 
Anerkennung gefunden hat, werde ich gleich anführen. Aber in einem 
Punkte sind alle Spätern gegen Kautilya einig, nämlich in der Forderung, 
daß die anviksiks eine @tmavidya sein solle. Wir sahen oben, daß der 
Verfasser des Nyayabhasya von der anviksikst zwar verlangte, daß sie 
nicht lediglich eine atmavidya sei, sondern einen ihr eigentümlichen 
Stoff habe, aber daß er am Schluß der oben übersetzten Stelle betont, 
daß das Nyayasastra nicht nur eine @nviksikz, sondern auch eine ad- 
hyätmavidya sei, eine Philosophie, welche die Seele anerkennt und zur 
Erlösung führt. Der Gedanke ist offenbar, daß nur eine Philosophie, 
die zugleich eine äfmavidy@ ist, auf Anerkennung Anspruch habe. 
Damit war nicht nur das Lokayatam ausgeschlossen, das Kautilya 
noch zugelassen hatte, sondern auch die buddistischen Philosophien, 
die wahrscheinlich erst nach Kautilya in den ersten Jahrhunderten 
vor und nach Anfang unserer Zeitrechnung sich als gefährliche Geg- 
ner der brahmanischen Philosophie auftaten. Zu ihrer Abwehr legte 
sich letztere den Charakter des jränamärga bei, eines Heilsweges, 
der auf philosophischer Erkenntnis beruht. Das ist identisch mit 
der Forderung, daß die Philosophie eine Zimavidy@ sein solle. Sie 
zeigt: uns, daß in den maßgebenden Kreisen der brahmanischen Ge- 
sellschaft ein entschiedener Umschwung zugunsten exklusiv orthodoxer 
Ansichten eingetreten war. 

Dieser Wandel hatte sich bereits vollzogen, als der zu Kautilyas 
Schule gehörende Kamandaki seinen Nitisara schrieb. Bei der Be- 
sprechung der vier vidyas im 2. sarga sagt er: 

änviksiky ätmävidya syad iksanat sukhaduhkhayoh | 

iksamünas taya tattvam harsaSokau vyudasyati || ıı || 
»Die Philosophie soll eine äZtmavidya sein, insofern man durch sie 
Lust und Leid durchschaut; indem (der Fürst) durch sie die Wahrheit 
erkennt, eliminiert er Übermut und Kummer.« 


! Wenn die Tradition (SBE II, S.XLV), die Gautama zu eiırem Enkel oder Ur- 
enkel des Usanas macht, ernst genommen werden könnte, müßte Gautama zur Schule 
der Ausanasas gehört haben; diese erkannten aber nach Kautilya nur eine vidyä an: 
dandanttir eka vidyE’iy Ausanasäh. 
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Über das Alter von Kämandakis Nitisara hat Prof. C. Formıcaı 
auf dem XII. Internationalen Orientalisten-Kongreß zu Rom gehandelt 
(Alcune osservazioni sull’ epoca del Kamandakiya Nitisara, Bologna 
1899) und gezeigt, daß Kamandaki verhältnismäßig jung sei (ein Zeit- 
genosse Varaha-Mihiras oder etwas älter. Mit Benutzung der von 
Fosmic#ı vorgebrachten Argumente, die ich in Einzelheiten ergänze, 
stellt sich die Sachlage folgendermaßen dar. Kamandaki IV 33 (ladrk 
samvatsaro ‘py asya jyotih$ästrärthacintakah | praSnabhidhanakusalo hor a- 
ganitatativavit |) erwähnt bei der Aufzählung der Minister den Astro- 
logen nach dem Purohita, während Kautilya seine Bemerkungen über 
die Minister mit letzterem abschließt, ohne den Astrologen dabei zu 
nennen, und den mauhürtika überhaupt nicht mit den Ministern, son-: 
dern mit dem Arzt und Küchenmeister (S. 38) auf dieselbe Linie 
stellt. In der Zeit zwischen Kautilya und Kamandaki fand die Auf- 
nahme der griechischen Astrologie (hor@) statt und der Astrologe 
gelangte zu großem Ansehen beim Könige, wie der »große Seher Garga« 
bezeugt!': 

Krtsnängopangakusalam horäganitanaisthikam | 

yo na pinayate raja sa nasam upagacchati || 7 || 

yas tu samyag vijanati horäganitasamhitah | 
abhyarcyah sa narendrena svikarlavyo jayaisina || 2 ı ||. 


Hiernach würde Kamandaki frühestens im 3. oder 4. Jahrhundert 
n. Chr. gelebt haben. Mit dieser Zeitbestimmung steht dann auch in 
Einklang, daß Kamandakis Beweis für das Dasein der Seele ı, 20 
mit Nyaya Darsana I ı, 10 und Vaisesika Darsana III 2, ı im allgemeinen 
und der für das Dasein des innern Sinnes (manas) I 30 fast wörtlich 
mit N.D.I 1,16 (ef. V.D. II 2, ı) übereinstimmt. Denn wie ich 
anderswo” gezeigt habe, kann das N. D. in der uns vorliegenden Form 
nicht wohl vor das 3. Jahrhundert n. Chr. gesetzt werden. Es sei 
aber darauf hingewiesen, daß Kamandaki mit diesen Nyaya bzw. Vaise- 
sika-Vorstellungen solche, die aus dem Sankhya bzw. Yoga entlehnt 
sind (1, 28, 30b—35), verbindet; er macht also eine eklektische Philo- 
sophie in usum delphini zurecht. Dagegen hat bei Kautilya die Philo- 
sophie die Bedeutung, den Fürsten im logischen Denken zu üben, 
wobei es ihm auf den Inhalt der Philosophie nicht viel anzukommen 
scheint, da er ja das ungläubige Lokäyata neben Sankhya und Yoga 
anerkannt. Dies zeigt deutlich den großen Abstand zwischen Kautilya 
und seinem späten Nachfolger Kamandaki. 


! Brhatsamhitä, adhy. 2. 
2 J.A.0.S.XXXI, S. g ff. 
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Ein älterer Zeuge ist Manu. Nach Kautilya erkannten die Mänavas 
nur drei Wissenschaften an, weil die Philosophie in der Theologie 
mit einbegriffen sei (frayi vartta dandaniti$ c& ’t Mamavah; trayiviseso 
hy anviksikt ii). Man sollte daher bei Manu drei vidyäs erwarten; er 
hat aber vier wie Kautilya, indem er ebenso die Philosophie von der 
Theologie trennt; jedoch fordert er, daß die Znviksiki eine Atmavidya 
sei (VII 43): 

traividyobhyas trayim vidyam dandanitim ca Sasvatim | 
änviksikim cd ’tmavidyam värttärambhams ca lokatah || 


»Von vedakundigen Brahmanen (erlerne der König) die Theologie, 
die ewige Staatskunde und die Philosophie, welche die Seele lehrt; 
von kundigen Leuten aber die Aufgaben der Erwerbskunde.« Wir 
finden also schon bei Manu dieselben Anschauungen wie im Nyaya- 
bhasya und bei Kamandaki; sie knüpfen an Kautilyas Lehre an, korri- 
gieren diese aber im Sinne der orthodoxeren Zeitströmung, die erst 
nach Kautilya, wahrscheinlich nach dem Zusammenbruch des von dem 
Ketzer-Kaiser Asoka versuchten Regierungssystems eingetreten ist. 
Es spricht für die Echtheit des überlieferten Textes des Kautiliyam, 
daß die Angaben über die Philosophie, wie wir sie in ihm finden, 
einige Generationen nach Cänakyas Lebzeit nicht mehr möglich ge- 
wesen wären. 

Ich fasse das Resultat unserer Untersuchung dahin zusammen, 
daß im 4. Jahrhundert v. Chr. die Mimamsa, Sankhya, Yoga und 
Lokayata schon bestanden, wärend Nyaya und Vaisesika sowie wahr- 
scheinlich auch die buddhistische Philosophie erst später entstanden sind. 
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The Dates of the Philosophical Sütras of the Brahmans.— 
By Herrmann Jacopı, Professor in the University of 
Bonn, Germany. 


Subject of the investigation.—Some of the Sütras of the six 
orthodox philosophical Systems of the Brahmans! refer to 
Buddhist doctrines and refute them. As we are now sufficiently 
acquainted with Buddhist philosophy and its history, we can 
attempt to make out the peculiar school of Buddhist philosophy 
which is referred to in a passage of a Sütra, and thus to 
determine the date, or rather terminus a quo, of the Sütra in 
question. Our inquiry will be chiefly concerned with the 
Sünyaväda or philosophical nihilism, and with the Vijiänaväda 
or pure idealism. The former is the philosophy of the Madhya- 
mikas; the latter is that ofthe Yogäcäras. It may be premised 
that both these systems admit the Ksanikaväda or the theory of 
the momentariness of everything, so far at least as is consistent 
with their peculiar principles; to these I will now briefly advert. 
The Sünyaväda maintains that all our ideas, if analysed, contain 
logical impossibilities or self-contradictions, and that therefore 
nothing real can underlie them; and that that upon which 
they are based is a nonentity or the void ($ünya, nirupäklıya). 
This system? was established by Nägärjuna, who flourished 


1 Abbreviations: M.S. = Mimämsä Sutra; B.S. = Brahma Sütra (Ve- 
dänta); V.D. = Vaisesika Darsana; N.D. = Nyäya Darsana; Y.S. — Yoga 
Sütra; S.S. = Säfıkhya Sutra. 

2 The Sunyaväda may be compared with the philosophy of Zeno, who 
by a similar method tried to refute the common opinion that there exist 
many things of a changing nature. Aristotle called Zeno eöperip ris &a- 
Aerrums; the same may be said of Nägärjuna whose Mädhyamikasütras 
set the example for the dialectical literature of the Hindus which reached 
its height in Sriharga’s Khandana-Khanda-Khädya. It deserves to be 
remarked that in this regard also the Vedäntin of Satıkara’s school 
follows in the track of the Sunyavädin, 
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about the end of the second century A.D.! The Vijüänaväda 
contends that only consciousness or vijääna is real. There 
are two kinds of vijnäna: 1. älaya-vijnäna or consciousness 
proper, which lasts till the individual reaches Nirväna (4-laya); 
and 2. pravrtti-vijnäna or the thoughts of the same individual 
concerning objects. The latter is produced from älaya-vijnäna. 
The Vijnänaväda was established by Asaüga and his younger 
brother Vasubandhu, who seem to have flourished during the 
latter part of the fifth century A.D.2 To this school belong 
Dignäga and Dharmakirti, the greatest Buddhist philosophers 
and writers on Logic (pramäna). Dignäga attacked Vätsyä- 
yana’s Nyayabhäsya, and was answered by the Uddyotakara 
(6th century A.D.) in the Nyäyavärttika. Dharmakirti, who 
further developed Dignäga’s philosophy, appears to have flourish- 
ed about the middle of the seventh century A.D. 

It will be our task to examine closely the Buddhist doctrines 
controverted in the philosophical Sütras in order to decide 
whether they belong to the Sünyaväda or to the Vijhänaväda. 
On the result of our inquiry will depend the presumable date 
of the Sütras in question. If they refer to the Vijiüänaväda, 
they must be later than the fifth century A.D.; if however 
this is not the case, and we can assign to them an acquain- 
tance with the Sünyaväda only, they must date somewhere 
between 200 and 500 A.D. 

Doubts about the conclusiveness of this argumentation.—Even 
if we should succeed in recognising the true origin of the 
controverted doctrines, still it might be doubted whether the 
few passages on which we must rely for proof, form a genuine 
part of the work in which they occur, or are a later addition. 
For the aphoristical style of the Sütras, the somewhat desultory 
way of treating subjects, and the loose connexion of the several 
parts (adhikaranas) in most of these works make the insertion 
of a few Sütras as easy as the detection of them is difficult. 
The text of the Sütras as we have them is at best that which 
the oldest Scholiast chose to comment upon, and it cannot be 


ı A contemporary of Nägärjuna was Äryadeva. A poem ascribed to 
him has been edited in JASB. 189. As in that poem the zodiacal signs 
(ra$i) and the weekdays (väraka) are mentioned, it can not be earlier 
than the third century A.D. 

2 See Takakusu in Bulletin de l’Ecole Frangaise d’Exträme-Orient, 
1904, vol. iv, p. 5äf. 
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safely traced further back. The uncertainty occasioned by the 
nature of our texts is, however, in the present case partly 
remedied by the repeated allusions in one text to the same 
doctrines, or by the occurrence in two Sütraworks of the same 
discussion with the same arguments. These facts make it 
probable that the topic in question was one which at that 
time a Sütrakära considered himself bound to discuss. 
Another objection may be raised against our chronological 
argument. It may be said, and not without a considerable 
amount of plausibility, that even before Nägärjuna had brought 
the Sünyaväda into a system, similar opinions may already, 
have been held by earlier Buddhist thinkers; and the same 
remark applies to the Vijnänaväda. Therefore, it may be 
argued, a reference to doctrines of the Sünyaväda or Vijhäna- 
vada, need not be posterior to the definite establishment of 
these systems. On the other hand, however, it is almost certain 
that a Sütrakära would not have thought it necessary to refute 
all opinions opposed to his own, but only such as had success- 
fully passed the ordeal of public disputation. For only in that 
case would the doctrines themselves and the arguments pro 
and contra have been defined with that degree of precision 
which rendered their discussion in aphorisms possible to the 
author and intelligible to the student. Now when a philo- 
sopher succeeds in upholding his individual opinions against 
all opponents in public disputations, he is henceforth considered 
the founder of a new school or sect, and the author of its 
tenets.1 Therefore we may be sure that a discussion of Sünya- 
väda or Vijüänaväda opinions in a Sütra must be referred to 
the period after the definite establishment of those schools. 
Origin and development of the views here presented.—I con- 
ceived the general ideas set forth above and began to work 
them out in the summer of 1909. My first impression, sup- 
ported by the comments of Sankara and Väcaspatimisra and 
others, was that the Sütras, especially B.S. and N.D, refer to 
the Vijnänaväda. On a closer examination, however, of the 
evidence, I became convinced that they really refer to the 
Sünyaväda, and that the later commentators had brought in 
the Vijüänaväda because that system had in their time risen 
to paramount importance I had nearly finished my article 


! Compare my remarks on the Dhvanikära in ZDMG. 56. 409f. 
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when Professor von Stcherbatskoi told me that he had treated 
the question about the age of the philosophical Sütras in his 
work Teopia nosnakia u Aouıra no Yueniv nosdnnünuss byd- 
Öucmoss, yacrk II, St. Petersburg, 1909, and had arrived at the 
conclusion that the Sütras refer to the Vijiänaväda. He kindly 
sent me an abstract in English of his arguments, which I sub- 
join for the benefit of those readers who, like the author of this 
paper, cannot read the Russian original. 


In his work “Epistemology and Logic as taught by the later Buddhists’ 
Mr. Stcherbatskoi maintains (p. 29) that the Sütras of the chief philo- 
sophical systems in their present form do not belong to that high anti- 
quity to which they commonly are assigned, nor to those half-mythical 
authors to whom tradition ascribes them. The philosophical systems 
themselves have been evolved at a much earlier period than that in 
which the Sutras were written. The Sütras in their present form must 
have been elaborated during the period subsequent to the formation of 
the Yogäcära school (Vijüänaväda), and their authorship has been attri- 
buted to writers of a high antiquity in order to invest them with greater 
authority. In a previous paper (Notes de litterature buddhique, Museon 
nouv. sörie, vol. vi, p. 144), Mr. Stcherbatskoi had already established, 
on the authority of the Tibetan historian Bouston, that the Vijnänavada 
system (Buddhist idealism), professed by a part of the Yogäcära school, 
was clearly formulated for the first time by Vasubandhu in his celebrated 
Five Prakaranas. As Vasubandhu could not have lived much earlier 
than the fifth century A.D., it follows that those philosophical Sütras 
which refer to his doctrine, in order to refute it, cannot have been 
written at an earlier time. 

It is well known that Buddhist idealism is mentioned, and that its 
tenets are refuted, in the Sütras of Bädaräyana and of Gotama. Thus 
B.S. ii. 2. 28 refutes the doctrine of the non-existence of external things. 
Again, ii. 2. 80 refutes the erroneous opinion of those who admit solely 
the existence of a series of mental impressions unsupported by external 
objects, and, arguing from the Buddhist’s point of view, demonstrates 
that a series of mental impressions (internal cognitions) could not exist, 
unless there were external objects to produce the impression. Once 
more, B.S. ii. 2. 31 maintains, according to Sankara’s interpretation, 
that, inasmuch as, according to Buddhist doctrine, the stream of internal 
cognition consists of a series of separate moments, it cannot have actual 
existence on account of its momentariness, 

It appears upon consideration of these Sütras that their author is 
bent upon refuting the doctrine which proclaims 1. the unreality of the 
external world, and 2. the actuality of an internal consciousness which 
consists of a series of cognitional acts. Both these tenets are charac- 
teristic of Buddhist idealism which developed subsequently to the nihi- 
listic doctrine of the Madhyamikas. The latter denied the reality of the 
internal consciousness as well as that of the external world. 

In his commentary, Sankara corroborates our opinion, inasmuch as. 
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he avers that the above mentioned Sütras refute the doctrine of those 
who maintain that the stream of our consciousness is an altogether 
internal process, existing only so far as it is connected with the mind. 
Now it is well known that-the Vijüänavädins alone professed the doctrine 
that prameya and pramäna and pramanaphala have existence only in so 
far as they are connected with the mind (cf. p. 418 of vol. i of Thibaut’s 
translation of B.S.; Slokav. iv. 74 ff.; Nyäyabindu, i. 18, ii, 4). San- 
kara mentions likewise the scholastic argument against realism of which 
Dignäga made use at the opening of his work Älambanapariksä (cf. Tan- 
jour, mde v. 95). This work, in which the main tenet of idealism 
(Vijiänaväda, otherwise termed Nirälambanaväda) is proved, is one of 
the fundamental works of the school. The argument starts from the 
antinomic character of the ideas of the whole and of the parts, and 
states that the external object can be neither the whole, nor can it con- 
sist of atoms (indivisible partless things: cf. p. 419 in Thibaut’s transl. 
of B.S.). 

Further we find in the Nyayasütras a refutation of Buddhist idealism, 
namely in iv.2.26—35. It is worthy of note that the Buddhist doctrine 
is referred to in the course of an argument upon the nature of atoms— 
thus as it were answering the considerations which we likewise find in 
the work of Dignäga in favor of the Nirälambanaväda. The Nyäyasütras 
maintain the indivisibility of atoms, and, while refuting the opposed 
opinions touching this point, they refer to the Buddhists, to the Madhya- 
mikas (who denied the existence of atoms), and to the idealists (who ad- 
mitted atoms to be a percept of the mind or an idea). In the Tätparya- 
tikä, p. 458, Väcaspatimisra avers that the Sütra, N.D. iv. 2. 24 implies 
a refutation of the Mädhyamika doctrine, while the Sütras iv. 2. 26-35 
are directed against those who proclaim that all ideas of external things 
are false (idid. p. 461). It is thus established by the testimony of Väcas- 
patimisra and of Vätsyäyana (Nyäya-bhäsya, p. 233. 6) that Sütra iv. 
2. 26 is directed chiefly against the school of the Vijnänavädins. 

Though the philosophical Sütras of the remaining systems do not 
contain any clear reference to the Vijüänavadins, yet it has been noted 
that some of the Sutras display a remarkable knowledge of each other. 
To judge by the whole tane and drift of the philosophical Sütras, they 
must be the production of one and the same literary epoch. 

On the basis of what has been here said, it can be averred with a 
considerable degree of probability that the philosophical Sütras of the 
chief systems belong approximatively to one and to same period, a com- 
paratively late one, and can in no wise be attributed to those venerable 
authors to whom tradition ascribes them. 


Improbability of this view.—As stated before, I too enter- 
tained at first the opinion expressed by Professor von Stcher- 
batskoi, but I was induced to give it up by reason of the 
following chronological considerations. As the Nyäyabhäsya 
was criticised by Dignäga, its [author Vätsyäyana (Paksila- 
svämin) must be earlier than the latter, by at least ten or 
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twenty years, since it isnot Vätsyäyana, but the Uddyotakara 
(Bhäradväja) who answered Dignäga. He may therefore have 
flourished in the early part of the sixth century or still earlier. 
Now Vätsyäyana is not the immediate successor of Akgapäda 
Gautama, the author of the Sütra; for, as Professor Windisch 
pointed out long ago, Vätsyäyana incorporated in his work, 
and commented upon them, sentences of the character of Värt- 
tikas which apparently give in & condensed form the result 
of discussions carried on in the school of Gautama. Hence 
Gautama must have been separated by at least one generation 
from the Bhäsyakära, and can therefore not be placed after 
the last quarter of the fifth century.! Thus if we accept the 
latest possible date for the composition of the N.D,, it would 
fall in a period when the Vijnänaväda could scarcely have 
been firmly established. The V.D. is probably as old as the 
N.D.; for V.D. iv. 1.6 is twice quoted by Vätsyäyana, namely 
in his comment on N.D. iii. 1. 33 and 67, and V.D. üi. 1, 
16 is quoted by him? in his comment on N.D. ii. 2. 34, and 
the Uddyotakara quotes the V.D. several times simply as the 
Sütra or Sästra, and once calls its author Paramarsi, a title 
accorded only to ancient writers of the highest authority.? 
Weare therefore almost certain that two Sütras at least, N.D. 
and V.D., preceded the origin of the Vijüänaväda, or rather 
its definite establishment; and the same assumption becomes 
probable with regard to some of the remaining Sütras, because 
the composition of the Sütras seems to be the work of one period 


1 This result is supported by collateral proofs. 1. When commenting 
on N.D. i.1,5, Vätsyäyana gives two different explanations of the terms 
pürvavat, Sesavat, sämänyato drstam, the names of the'three subdivisions 
of inference, showing thereby that the meaning of these important terms 
had become doubtful at his time. 2. In his concluding verse, which 
however, is wanting in some MSS., Vätsyäyana calls Akgapaäda a Rgi, 
which he would not have done, if he had not considered the Sutrakära 
as an author of the remote past. 

2 See Bodas’s Introduction (p. 23) in Tarkasamgraha BSS., 1897. 

3 At this point I may mention that Professor von Stcherbatskoi, when 
passing through Bonn on his way to India in December 1909, told me 
that he had meanwhile studied the first pariccheda of Dignäga’s Pramä- 
nasamuccaya in the Tanjour. Dignäga giving there his definition of 
pratyakga (perception) and refuting the opinions of the Mimämsä, Nyäya, 
Vaigesika, and Sänkhya, quotes N.D. i. 1. 4 and several Sutras of V.D. 
which treat of pratyaksa. 
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rather than of many. In order to prove this assumption to 
be true, we must show, as stated above, that the Buddhist 
doctrines refuted in several Sütras need not be interpreted as 
belonging to the Vijnänaväda, but that the discussion in the 
Sütra becomes fully intelligible if understood as directed against 
the Sünyaväda. 

Difficulty of distinguishing both systems in our case.—The 
point at issue is whether perception (pratyaksa) is a means of 
true knowledge (pramäna) or not. The realistic view, strictly 
maintained by the Nyaya and Vaisesika philosophies, is that 
by perception we become truly cognizant of real objects. The, 
Sünyaväda, Nihilism or Illusionism, contends that no real 
objects underlie our perceptions, but that those imagined objects 
as well as our ideas themselves are intrinsically illusory, in 
other words, they are nonentities or a mere void. On the 
other hand, the Vijnänaväda declares that our ideas or mental 
acts (perception included) are the only reality, and that ex- 
ternal objects (since they have no existence) are not really 
perceived and do not cause our ideas about them, but are 
produced, so far as our consciousness is concerned, by ideas 
existing independently of objects. It will thus be seen that 
both Vijiäanaväda and Sünyavada are at one as far as regards 
the unreality of external objects; and therefore a refutation of 
this theory may be directed against the one of these doctrines 
as well as the other. Commentators chose between them as 
suited their purpose. Thus Kumärila, commenting 0n.a passage 
which will be dealt with later, makes the following remarks: 1 
“(Among the Bauddhas) the Yogäcäras hold that ‘Ideas’ are 
without corresponding realities (in the external world), and 
those that hold the Madhyamika doctrine deny the reality of 
the Idea also. To both of these theories, however, the denial 
of the external object is common.2 Because it is only after 
setting aside the reality of the object that they lay down the 
Samvrti (falsity) of the ‘Idea.’ Therefore on account of this 
(denial of the reality of external objects) being common (to 
both), and on account of (the denial of the reality of the 
‘Idea”) being based upon the aforesaid denial of the external 


ı Slokavärttika, translated by Gangänätha Jha, p. 120, 14—16 (Biblio- 
theca Indica). 


2 Similarly $ridhara ad Prasastapadabhäsya p. 229 speaks of nirälam- 
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object,—.the author of the Bhäsya has undertaken to examine 
the reality and unreality of the external object.” And accord- 
ingly Kumärila interprets his text in such a way as to make 
it serve as a basis for the refutation first of the Vijüänaväda 
and then of the Sünyaväda. He, as well as Saükara and 
Väcaspatimi$ra and later authors who wrote when the Vijnana- 
väda had become the most famous Buddhist philosophy, felt 
of course bound to refute it; and if the text they commented 
upon still ignored the Vijnänaväda and combated the Sünya- 
väda only, they could introduce their refutation of the Vijüäna- 
väda by doing just a little violence to their text. That such 
was actually the case, is the thesis I want to prove.! 
Mentioning of the Vijüanavada in the Sankhya Sütra.—Be- 
fore examining those texts which give rise to doubts regarding 
the particular school combated, I briefly advert to one which 
beyond doubt discusses the Vijüänaväda doctrine. I refer to 
the Sankhya Sütra. In that work the principal doctrines of 
the four philosophical schools of the Buddhists are discussed: 
those of the Vaibhäsikas i, 27—33, of the Sauträntikas i, 
34—41, of the Vijnänavädins i, 42, and of the Sünyavädins 


ı Remarks on the development of the Sünyaväda.—Like Kumärila, other 
brahmanical philosophers treat the Sünyaväda as the logical sequence of 
the Vijüsnaväda or as a generalization thereof; but the true or historical 
relation is just the reverse: the belief in the unreality of external things 
is a restrietion of the previously obtaining and more general belief in 
the unreality or illusory nature of everything whatever, consciousness 
included. Buddhist Nihilism or IDllusionism, introduced and supported 
by a splendid display of the novel dialectic art, seems to have deeply 
impressed and invaded the Hindu mind of that period. But realistic 
convictions or habits of thought could not be wholly eradicated; they 
entered into various kinds of compromise with Illusionism. The belief 
in the transcendent reality and oneness of Brahma as taught in the 
Upanisads admitted a combination with Illusionism in the Mäyävada of 
the Vedäntins of Sankara’s school, nicknamed Pracchannabauddhas, who 
maintained that Brahma alone is real and that the phenomenal world is 
an illusion (see Sukhtankar, The teachings of Vedänta according to Raä- 
mänuja in WZKM. vol. xii). On the other hand the ‘cogito ergo sum’ 
proved irresistibly self-evident to many Mahäyänists also, and led them 
to acknowledge the reality of consciousness. These were the Vijääna- 
vädins or pure Idealists. But the great Logicians of this school seem 
to have further encroached on its principles; for Dharmakirti, in this 
particular point also probably following Dignäga, declared the object of 
perception to be sralaksana, i. e. the catena or series (santäna) of kganas 
to be parmärthasat, i.e. really existing. 
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i, 43—47. The Sütra referring to the Vijnänavädins reads 
thus: na vijnänamatram bahyapratiteh; ‘Not Thought alone 
because of the conception of the external’! The next Sütra 
(43): tadabhäve tadabhäväc chünyam tarhi, ‘Since as the one 
does not exist, the other too does not, there is the void then’ 
is according to Vijhänabhiksu a refutation of the Vijüänaväda, 
but according to Aniruddha the statement of the Sünyaväda 
which is discussed in the following Sütras. However this may 
be, there can be no doubt that here both the Vijnänaväda 
and the Sünyaväda are discussed, in that sequence which (as 
stated in the last note) has become customary for later 
theoretical writer.. Now it is admitted on all sides that the 
Saükhya Sütra is a very late, or rather a modern, production, 
and that it does not rank with the genuine philosophical 
Sütras. Therefore the fact that the Saükhya Sütra mentions 
the Vijiänaväda does in no way prejudice any one in deciding 
the question whether the Sütras of the other systems also were 
acquainted with it. Perhaps it might be said that the direct- 
ness of reference to the Vijüänaväda in the Saükhya Sütra 
shows what we should expect to find in the other Sütras if 
they did really know and refute that doctrine. 


1. Nyäya. 

I begin our inquiry with the examination of the passage 
N.D. iv. 2, 25#, which, according to Väcaspatimisra, is 
directed against the Vijüänavädins; for, as explained above, 
chronological considerations make it almost certain that our 
Sütra was composed before the establishment of the Vijüäna- 
väda, and therefore entitle us to doubt, in this matter, the 
authority of the author of the Tätparya Tikä. The subject 
treated in those Sütras, namely, whether perception is a means 
of true knowledge, is connected with and comes at the end of 
a discussion of, other subjects which for the information of the 
reader must briefly be sketched. First comes the problem of 
the ‘whole and its parts,’ iv, 2, 4fl. The adherents of Nyäya 
(and Vaisesika) maintain that the whole is something different 
(arthäntara) from the parts in which it “inheres, an opinion 
which is strongly combated by other philosophers. Connected 


' Aniruddha’s Commentary, Garbe’s translation, in BI, page 23. 
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with this problem is the atomic theory, which is discussed in 
14f. After Sütra 17, Vätsyäyana introduces an opponent, ‘a 
denier of perception, who thinks that everything is non-existent’ 
(änupalambhikah sarvam nästiti manyamänah). There can be 
no doubt that an adherent of the Sünyaväda is meant. He 
attacks the atomie theory, 18—24, and is refuted in 25 thus: 
“as your arguments would lead us to admit a regressus in in- 
finitum (by acknowledging unlimited divisibility) and as a 
regressus in infinitum is inconsistent with sound reason, your 
objection is not valid (anavasthakaritväd anavasthanupapattes 
cä ’pratigedhah). Vätsyäyana, after explaining this Sütra, con- 
tinues: ‘(An opponent objects:) what you say with regard to 
notions (buddhi), that their objects are really existing things, 
(that cannot be proved). These notions are intrinsically er- 
roneous (mithyäbuddhayas); for if they were true notions, 
(tattvabuddhayas) they would, on being analysed by the under- 
standing, teach us the true nature of their objects” The 
argument of this opponent is stated in Sütra 26 which the 
above passage serves to introduce, and runs thus: “If we ana- 
lyse things, we do not (arrive at) perceiving their true nature 
(or essentia); this not-perceiving is just as, when we take away 
the single threads (of a cloth), we do not perceive an existing 
thing (that is called) the cloth.” Vätsyäyana explains: “(This is) 
just as on distinguishing the single threads (of a cloth): this is a 
thread, this is a thread, &c. &c., no different thing is perceived 
that should be the object of the notion cloth. Since we do 
not perceive the essentia, in the absence of its object, the 
notion of a cloth, that it exists, is an erroneous notion. And 
so everywhere.” Sütras 27 and 28 contain the counter-argu- 
ments, and Sütra 29 adds to them the following: “And because 
by right perception (pramänatas, viz. upalabdhy@ä) we come 
to know things (whether and how they are).” Sütra 30 gives 
a proof for this view: pramänänupapattyupapattibhyam. Vät- 
syäyana explains: ‘Now then the proposition that nothing 
exists is against reason; why? (answer): pramänanupapatiyu- 
papattibhyäm. If there is proof pramäna (in favour of the 
proposition) that nothing exists, (this proposition that) nothing 
exists, sublates the (existence of) proof as well. And if there is 
no proof for it, how can it be established that nothing exists? 
If it is regarded to be established without proof, why should 
(the contrary) that all things do exist, not be regarded as 
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established?” Here it is quite clear that the opponent whom 
Vätsyäyana refutes, is a Sünyavädin just as in Sütra 17. For 
there is no indication that Vätsyäyana in the mean time has 
changed front, and that the opponent in Sütra 26 is not a 
Sünyavädin, but a Vijüänavädin. The latter contends that 
external things do not exist (bähyarthä na santi), while Vätsyä- 
yana (on 27) makes his opponent uphold sarvabhavanaın yatha- 
tmyänupalabdhih. Moreover, this opponent maintains that 
“notions about things are erroneous notions (mithyäbuddhayas),” 
and this is primarily the view of the Sünyaväda. The fun- 
damental principle of the Vijüänaväda is that ideas only, 
(vijnäna) are really existent, and not that they are erroneous 
ideas. That Vätsyäyana really has in view the opinions of 
the Sünyavädins, may be seen from his concluding words in 
86, “therefore erroneous notions too are really existing,” and 
in 37, where he speaks of his opponent as one for whom 
“everything is without essence and unreal” (nirätmakam niru- 
päkhyam sarvam). Nevertheless Väcaspatimi$ra,! commenting 
on Vätsyäyana’s words in Sütra 25 translated above (“An 
opponent objects: what you say,” &c.), remarks that the op- 
ponent is a Vijüänavädin. That he is mistaken, we have seen, 
and a general cause of such a mistake on the part of later 
commentators has been given above, p. 7. In the present case 
we can watch the gradual development of this mispresentation. 
For in his comment on 26 the Uddyotakara again introduces 
the opponent’s argument that every part of a thing may be 
regarded as a (minor) whole consisting of minor parts, and 
that this analysis may be continued not only down to atoms 
but in infinitum till everything is dissolved into nothing. 
Now as Professor von Stcherbatskoi informs us (see above 
p. 5), Dignäga in his work Älambanaparıkgä makes the dis- 
cussion of the problem of ‘the whole and its parts’ the basis 
of his exposition of the Vijüänaväda. Therefore the Uddyota- 
kara, who answers Dignäga’s attacks on Vätsyäyana, avails 
himself of an opportunity to undermine the antagonist’s basis 
of argumentation.e And Väcaspatimisra, knowing what was 
the starting-point of Dignäga’s speculations, and seeing that 
it was exhaustively treated by the authors of the Sütra and 
the Bhäsya, was easily misled to believe that they were defend- 


! Nyayavärttikatätparyatikä (viz. S. S.), r. 460, 3d line from below. 


— 569 — 


12 Hermann Jacobi, jıo11. 


ing it against the Vijüänaväda. Being separated from them 
by 400 years or more, he was ignorant of their historical 
interrelation, and consequently interpreted the philosophical 
discussion in the text before him from a merely theoretical 
point of view. For, as indicated above, a rational refutation 
of the Sünyaväda was naturally divided into two parts, the 
first proving the reality of objects and the second the reality 
of ideas; and a theoretical construction could well treat the 
Sünyaväda as the logical outcome of the Vijiänaväda, and 
take the first part of the refutation of the Sünyaväda as 
directed against the Vijüänaväda. 

We proceed in our analysis of the Sütra. After the last 
passage translated above, we have another objection of the 
Illusionist in Sütras 31 and 32. “Like the erroneous belief in 
the objects seen in a dream is this belief in the means of true 
knowledge and the things known through them erroneous.” 
Vätsyayana explains: “Just as in a dream the objects seen in 
it are not real, while there is belief in them, so the means 
of knowledge and the things known through them are also not 
real (na santi), though there is belief in either.” Sütra 32 
completes this argument: “Or like magic, fata morgana, and 
mirage.” As this argument serves to demonstrate that pra- 
mäna and prameya are an illusion, it is evident that the 
opponent is a Sünyavädin. The next Sütra 33 answers his 
objection, in pointing out that ‘he has established nothing, as 
he has given no reason’ for declaring (1) that the belief in 
pramäna and prameya is like that in objects seen in a dream 
and not like the perception of objects in the waking state, 
(2) that in a dream non-existing things are perceived, This 
argument of the Sütra is supplemented in the Bhäsya by 
another formulated in what looks like a Värttika; it comes to 
this. If you say that things seen in a dream do not exist 
because they are no more seen in the waking state, you must 
admit that those seen in the waking state do exist; for the 
force of an argument is seen in the contrary case, viz. that 
things exist because they are seen. The Uddyotakara enlarg- 
ing upon this argument unmistakably introduces Vijhänaväda 
views; for he speaks of things independent of the mind (citta- 
vyatirekin) and uses the term vijnäna; but there is no trace 
of all this in the Bhasya. The Sütra then goes on to explain 
the belief in things seen in a dream and other topics con- 
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nected with the subject in hand which, however, do not con- 
cern us here. 

To sum up: our investigation has proved that neither the 
Sütra nor the Bhäsya refer to the Vijüänaväda, and that the 
whole discussion is perfectly intelligible if we consider it as 
meant to refute the Sünyaväda.! 


2. Vedänta and Mimämsä. 


Brahma Sütra, 2nd Adhyäya; 2nd Päda, contains a dis- 
cussion and refutation of other philosophical systems. The 
Sütras 18—32 deal with Buddhist philosophy. Sütras 18—27' 
deal with the doctrines of the Sarvästivädins; and 28—32, 
according to Saükara; with those of the Vijhänaväda. Rämä- 
nuja agrees with Saükara in so far as he also refers Sütras 
28—30 to the Vijüänaväda, but he differs from him in that 
he interprets the last Sütra? as containing a refutation of the 
Sünyaväda. For convenience of reference I subjoin the text 
of the Sütras 28—32 and the translation of them by Thibaut 
according to Sankara’s and Rämänuja’s interpretation: 

näbhäva upalabdheh 28 
vaidharmyäc ca na svapnädivat 29 
na bhävo 'nupalabdheh 30 
ksanikatväac ca 31 
sarvathänupapattes ca 32. 

I. Saükara’s interpretation, SBE. vol. xxxiv, p. 418ff.: 

The non-existence (of external things) cannot be maintained, 
on account of (our) consciousness (of them), 28. 

And on account of their difference of nature (the ideas of 
the waking state) are not like those of a dream, 29. 

The existence (of mental impressions) is not possible (on 
the Buddhist view) on account of the absence of perception 
(of external things), 30. 

And on account of the momentariness (of the älayavijnäna 
it cannot be the abode of mental impressions), 31. 

And on account of its general deficiency in probability, 32. 


ı If the Sütrakära knew the Vijäänaväda, we should expect him to 
combat it in ii, 1,8 ff., where pratyaksädinam aprämänyam is discussed, 
But in that place even Väcaspatimiära (p. 249) assigns this opinion to the 
Madhyamikas. 

2 He omits Sutra 31 of Sankara’s text. 


— 571 — 


14 Hermann Ja:obi, 1911. 


II. Rämänuja’s interpretation, SBE. xlviii, p. 511ft.: 

Not non-existence on account of consciousness, 27.1 

And on account of difference of nature (they are) not like 
dreams, 28. 

The existence [of mere cognitions] is not on account of the 
absence of perception, 29. 

[Here ends the adhikarana of perception.] 

And on account of its being unproved in every way (viz. 
that the Nothing is the only Reality), 30. 

Now it would be rather surprising if the Sünyaväda had 
been ignored by the Brahma Sütra as Saükara in his treat- 
ment of the above Sütras would make us believe; he says that 
Sünyaväda is thoroughly irrational and may therefore be left 
out of account. But the Sünyavädins were once formidable op- 
ponents, and it would have delighted an orthodox dialectician to 
expound their unreasonableness. Rämänuja apparently was con- 
scious of this deficiency and therefore introduced the refutation 
of the Sünyaväda in the very last Sütra. But this Sütra con- 
tains only an argument, and if Rämänuja be right, we search 
in vain in the preceding Sütras for the statement, or even a 
hint, of the doctrine he wishes to refute. However this Sütra 
reads like a finishing blow dealt to a vanquished opponent 
whose arguments the author had just been refuting. That 
this opponent was a Sünyavädın becomes probable if we 
compare the Sütras in question with those in N.D. which we 
have examined above and, which, as we have seen, refer to 
the Sünyaväda only. For Sütra 29: vaidharmyäc ca na svap- 
nädivat, deals with the same argument which is stated in 
N.D. 31f.: svapnäbhimänavad ayam pramänaprameyäbhimänah; 
mäyäagandharvanagaramrgatrsnikävad va. The Adi in svapna- 
divat means according to Saükara mäyädi, in other words the 
things fully enumerated in the second of the quoted Sütras 
of N.D. As the argument in N.D. and B.S. is the same, it 
is almost certain that the same doctrine is discussed in both 
works, and as the doctrine refuted in N.D. is the Sünyaväda, 
it is highly probable that it is meant in BS. also. Though 
we have thus very weighty reasons for not trusting Saükara, 
Rämänuja, and all the later commentators in their inter- 


ı Rämänuja’s numbering here differs from that of Sankara. In order 
to avoid confusion I shall refer to the latter only. 
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pretation of the passage under consideration, still the almost 
deliberately enigmatical character of the Sütras would make it 
a hazardous task to explain them without the aid of tradition. 
Fortunately, however, the same philosophical problem aphoristi- 
cally discussed in those Sütras has been dealt with at con- 
siderable length by an other ancient author. 

For Sabarasvämin, the Bhäsyakära of the Mimämsä Sütra, 
after having commented on MS. i, 1, 5 transcribes a long 
passage from the unknown Vrtti, which begins in the edition 
of the Bibliotheca Indica on p. 7, line 7 from below, and ends 
on p. 18, line 6, as the editor remarks in a footnote p. 18.1, 
The whole passage is without doubt by the Vrttikära; it gives 
an explanation of Sütras 3—5, and is introduced by Sabara- 
svämin at the end of his own comment on Sütra 5. It is 
therefore a matter of no little surprise to find that Kumärila- 
bhatta in the Slokavärttika (on Sütra 5) assigns only the first 
part of this passage, viz. from p. 7, 1.7 from below, down to 
p- 8, 1.8 from below, to the Vrttikära; and accordingly his 
comment on this part only bears the title Vrttikäragrantha in 
the edition of the Slokavärttika in the Chowkhamba Sanskrit 
Series, p. 212, 216. Kumärila himself refers to the author of 
this part of the passage as the Vrttikära, ib, p. 136; but he 
refers to the author of the following part (which is actually 
the work of the same author) as Bhäsyakrt, p. 221 (v. 16) and 
Bhäsyakära, p. 224 (v. 29), i.e, Sabarasvämin. That part which 
Kumärila ascribes to the Vrttikära, contains the explanation 
of Sütra 3 and part of Sütra 4 only. If Kumärila were right, 
this passage should have been quoted by Sabarasvämin at the 
end of his comment on Sütra 4, and not, where he actually 
introduces it, at the end of his comment on Sütra 5. Kumä- 
rila does not notice nor attempt to account for the fact that 
Sabarasvämin, on his assumption, twice interprets part of 
Sütra 4 and the Sütra 5, once at the proper place, and then 


! Sabarasvämin introduces this passage by the following words: Vrtti- 
käras tv anyathe 'mam grantham varnayamcakära: tasya nimittaparistir 
ity evamädim. We first have a comment on Sutra 3; the comment on 
Sütra 4 commences p. 8, 1.2, that on the second part of Sütra 4 (ani- 
mittam, &c.) on p. 12, 1.2 from below; on p. 11, 1.2 from below, begins 
the comment on Sütra 5, and that on the last part of the same Sütra 
on p. 17,1. 10 (avyatirekas ca); arthe 'nupalabdhe, v. 17, last line; tat pra- 
mänam (Bädaräyanasya) anapeksatvät, p. 18,1. 3. 
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again after what he contends to be the end of the quotation 
from the Vrttikära. And any lingering doubt that also the 
second part of the passage ending on p.18, 1.6, is not by 
Sabarasvämin, is removed by the passage that comes after it. 
For there (p. 18, 1,7, 14, 16; p. 24, 1.9) he controverts and 
sets right some assertions in the preceding part which accord- 
ing to Kumärila is not by the Vrttikära. Whether Kumärila 
himself or some predecessor of his was the author of this 
error, we do not know; but we can well understand how it 
crept in. For Sabarasvämin, whose habit is not to make long 
quotations, apparently inserted this passage from the Vrttikära 
because it contains a discussion of peculiar Mimämsaka doc- 
trines, e. g., on the six pramänas, for which his succinet commen- 
tary on the Sütras of Jaimini would not otherwise have offered 
an opportunity. In quoting, and not criticising, those doctrines, 
he intimated his acceptance of them; and Kumärila therefore, 
misled by Sabarasvämin’s words Vrttikäras tv anyathe "man 
grantham varnayämcakära, ascribed to the Vrttikära only that 
part of his exposition where it obviously differs from Sabara- 
svämin’s comment, not the remaining part which chiefiy con- 
tains the additional matter. This second part was so important 
for the Mimämsaka philosophy, that Kumaärila devoted to the 
discussion of its contents little less than half the volume of 
his Slokavärttika. He had therefore a strong motive to ascribe 
this part of the quotation to Sabarasvämin on whose Bhäsya 
he wrote his Värttika. But from the fact that he did so, we 
may perhaps conclude that at his time, or earlier, the original 
work of the Vrttikära had been lost or at least had ceased 
to be studied at all; for otherwise he could not have committed 
or repeated this gross error. 

Now the question arises as to who is the author of the 
Vrtti from which the passage under consideration has been 
taken. Gangänätha Jhä in his admirable translation of the 
Slokavärttika, p. 116, note (17) says with regard to this passage: 
“Kärikäs 17—26 expound the view of the author of the Vrtti 
(Bhavadasa).” However, the name of Bhavadäsa is not given 
by Pärthasärathi commenting on the passage in question 
(printed text, p. 212—216); but on p. 11, commenting on v. 33, 
in which Kumärila adverts to a controverted opinion brought 
forward ‘in other commentaries’ vrityantaresu, he mentions 
as the authors ‘Bhavadäsa and others,’ in accordance with 


— 5714 — 


Vol. xxxi] Ze Dates of tie Philosoplücal Sütras, de. 17 


Kumärila’s statement in v.63, p.21. On these passages, it would 
scem, Gangänätha based his conjecture, which in my opinion 
is unacceptable For if an author is referred to simply by 
the title Vrttikära, an authority of high rank must be intended, 
as is seen in many other cases; and it is not at all likely that 
Kumärila would have ranked such an authority together with 
other commentators, as he did with regard to Bhavadäsa in 
the phrase vrityantaresu. If there had been more than one 
Vrtti, then it would have been inaccurate to speak of the 
Vrttikära. And besides, the Bhäsya contains no reference to 
Bhavadasa; Kumärila must therefore have learned Bhavadäsa’s 
opinion from his work. But as shown above, he most probably 
did not know the original work of the Vrttikära. Hence it 
would follow that the Vrttikära is not to be identified with 
Bhavadäsa. 

The same scholar ascribes, on p. III of the introduction of 
his work named above, the Vrtti to the revered Upavarsa. 
But as the bhagavan Upavarsa is mentioned in the very passage 
from the Vrttikära, he must be not only different from, but 
also considerably older than, the latter; for the title bhagavan 
is given only to authors of high authority and some antiquity.! 

As thus both conjectures of Gangänätha Jhä about the 
author of the Vrtti can be shown to be wrong, I venture to 
advance one of my own. Rämänuja quotes a Vrtti on the 
Brahma Sütra by Bodhäyana and refers to him as the Vrtti- 
kära?2 Now I think it probable that Bodhäyana wrote the 
Vrtti not only on the Uttara Mimämsä (i.e. B.S.), but also 
on the Pürva Mimämsä, just as Upavarsa, the predecessor of 
the Vrttikära, commented on both Mimämsäs. For, according 
to Saükara ad BS. iii, 3, 53, Upavarsa in his commentary on 
M.S. referred to his remarks in the Säriraka, i.e. his commen- 
tary on BS. And Sabarasvämin also was equally versed in 
the Uttara and the Pürva Mimänsäs; for a lengthy dissertation 
on the existence of the soul, called Ätmaväda, (p. 19, 1. 3— 
p. 24, 1.9 of the printed text) in his Bhäsya reads like part 


' Hall, Index, p. 167, says with reference to the Säbara Bhäsya 
“Krsna Deva states, in the Tantra Cüdämani, that a Vrtti was composed 
on this work, by Upavarsa.” If Krena Deva is right, his Upavarga must 
be a different person from our Upavarsa. 

2 Thibaut in SBE. vol. xxxiv, p.xxi. Sukhtankar, The teachings of 
Vedanta according to Rämänuja, p. 7, 9 (WZKM. vol. xü, p. 197, 129). 
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of a Vedänta treatise. Saükara ad B.S. iii, 3, 53 says with 
regard to that passage that the Acärya Sabarasvämin took 
(his subject) from B.S. iii, 3, 53, and treated it in the pra- 
mänalaksana (i.e. ad M.S. 1, 5). The meaning of this state- 
ment is that Sabarasvämin by anticipation discussed the existence 
of the soul in the Bhäsya on M.S. i, 1, 5, while the proper 
place for this subject is in a commentary on BS. üi, 3, 53; 
we can not safely conclude from Saükara’s words, that Sabara- 
svämin actually wrote a commentary on B.S., and even less, that 
he transcribed the passage in question from it (for it is clearly 
worded with reference to the context in which it now stands). 
But at any rate it is evident that at Sabarasvämin’s time the 
Pürva and Uttara Mimämsäs still formed one philosophical 
system, while after Kumärila and Sankara they were practically 
two mutually exclusive philosophies. 

After this necessarily long digression we return to the 
examination of that part of the passage from the Vrttikära 
which relates to the Bauddha doctrines. It consists of two 
sections called Nirälambanaväda and Sünyaväda in the Sloka- 
värttika where the discussion of it is introduced by the remarks 
translated above, p.7. The author, i.e, the Vrttikära, has 
explained in the preceding part that perception is a means of 
right knowledge provided that no defect (doga) vitiates any of 
the parts or elements which combined constitute perception; 
he then goes on as follows: 

“(An opponent objects:) “All cognitions (pratyaya) are with- 
out foundation (in reality) just like a dream; for we recognise 
in a’dream that it is the nature of cognition to be without 
foundation. A waking person also has cognitions, e.g. of a 
post or a wall; and therefore this cognition also is without 
foundation’ We answer: a waking man’s notion (e. g.) »this is 
a post« is a positively ascertained one; how is it possible that 
it should turn out wrong? “The notion in a dream also was, 
just in the same way, a well ascertained one; previous to the 
awakening there was no difference between the two.’ You are 
wrong; for we find that (what we saw) in a dream, turns out 
wrong; but we find that (what we see) in the other case (i. e. 
in the waking state), does not turn out wrong. If you say 
that on account of the class-characteristic (cognition as a 


! ita eva "krsya ”cäryena Sabarasvanıina pramänalaksune varnitam. 
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genus) (the same predication) will hold good in the other case, 
(we reply as follows). If you mean that the cognition in a 
dream is wrong because it is a cognition, then of course the 
cognition of a waking man must be wrong too. But if cognition 
is (taken to be) the reason that something is so as it is cognised 
(and not different), then it is impossible to say that this 
cognition (viz. one in a dream) is different (i. e. wrong) because 
it is a cognition. (Not from the nature of cognition by itself), 
but from something else we come to know that cognition in a 
dream is wrong on account of its being opposed to truth. 
‘How do you ascertain this?” In the following way because, 
a sleepy mind is weak, sleep .is the reason for the wrongness 
(of cognition) in a dream; in dreamless sleep it (the mind) is 
absent altogether; for one without any consciousness whatever, 
is said to be in dreamless sleep. Therefore the cognition of a 
waking man is not wrong. ‘But the sensorium of a waking 
man also may be vitiated by some defect’ If so, the defect 
may be found out! “While one dreams, a defect is not found 
out’ It is; for on awaking we find out that the mind had 
been vitiated by sleep.” 

The problem discussed in the preceding passage is the same 
as that in N.D. iv, 2, 31—33, see above, p. 12. The point 
at issue is this. Perception in a dream cannot be said to be 
wrong, unless some other perception is admitted to be true, in 
contradistincetion to which that in a dream could be recognised 
to be wrong. As the opponent maintains that all cognitions 
are wrong, his argumentation from dreams is without meaning. 
I now continue the translation of the passage from the Vrtti- 
kära: 

“(The opponent says: “The cognition itself) is a vod. For 
we do not perceive a difference of form in the object and the 
idea of it; our idea is directly perceived, and therefore the 
so-called object which should be different from the idea, is a 
non-entity.’ (Answer:) Well, this would be the case, if the 
idea had the form (or shape) of its object. But our idea is 
without form, and it is the external object which has the form; 
for the object is directly perceived as being in connexion with 
a locality outside of ourselves.. An idea caused by perception 
is concerned with an object, and not with another idea; for 
every idea lasts but one moment, and does not continue to 
‚exist while another idea comes up. (The opponent says:) 
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‘While this second idea is originating, it becomes known (to 
the first idea) and, at the same time, it makes known to it 
the object, just as a lamp (illumines and makes thus known 
things)” We reply: This is not so. For before the object has 
become known, nobody is conscious of having the idea, but 
after the object has become known (to us), we become aware 
by inference that we have an idea concerning it; it is im- 
possible that both these processes should be simultaneous. (The 
opponent says:) ‘We do not contend that we know the object 
before the idea has originated, but after it has originated; 
therefore the idea originates first, and afterwards the object 
becomes known’ (We reply:) Quite right! The idea originates 
first, but it is not the idea that first becomes known. For as 
will occur occasionally, we say of an object which we do know, 
that we do not know it.!—Moreover it is the very nature of 
every idea to be always and necessarily bound up with the 
name of (or a word denoting) its object. Therefore an idea 
is “intimately connected with a name,’ but that which is ‘not 
intimately connected with a name’ is termed ‘directly per- 
ceived.’2®—And furthermore, if (the object and the idea) had 
the same form, this would sublate the idea and not the object 
which is directly perceived. But there is no such uniformity 
(between the object and its idea, as you assume); for by in- 
ference we become cognizant of the intrinsically formless idea, 
but we directly perceive the object together with its form. 
Therefore cognition is based on the object.— And furthermore, 
the notion of (e.g.) a piece of cloth has an individual cause 
‘(in this sense, that we have the idea of the cloth) only when 
threads form the material cause (of the object, viz. the cloth). 
For if this were not the case, a man of sound senses might 


ı We are not conscious of having an idea concerning it. 

2 The printed text is wrong. Instead of 'tasmän na vyapadesya 
buddhih, avyapadesyam ca näpratyaksam’ we must read ‘tasman nävya- 
padesya buddhih, avyapadesyam ca näma pratyaksam.' 

What is meant is this. An abstract idea is always coupled with a 
word expressing its object; but this is not the case when we directly 
perceive a thing. Therefore perception is thus defined in N.D. i, 1, 4: 
indriyarthasannikarsotpannam jRänam avyapadesyam avyabhicari vyava- 
sayatmakam pratyaksam. Instead of auyapadesyam the Buddhists say more 
accurately kalpanapodham. The definition of pratyaksa, Nyäyabindu I, 
is pratyaksam kalpanapodham abhräntam; and kalpanäpodha is defined 
(ibidem) abkilapasamsargayogyapratibhäsapraiitih kalpana, taya rahitaı. 
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have the notion of a jar though threads had been used (in 
the production of the object in question); but that is not the 
case.! Therefore cognition is not without foundation (in ex- 
ternal objects), and consequently direct perception does not 
convey erroneous knowledge.” 

In this part of the passage from the Vrttikära, the opponent 
whose arguments are refuted is without doubt a Sünyavädin, 
This is not only the opinion of Kumärila (see original, p. 268 
to 354, translation, p. 148—182), but it is unmistakably in- 
dicated by the word, with which this part opens, viz. Sünyas 
tu. But if we consider the arguments brought forward, by 
themselves, we might be led to believe that their object is to 
prove that only the idea has real existence. And on the other 
hand in the first part the illusory character of all ideas or 
cognitions is discussed; and this is properly the view of the 
Sünyavädins. Nevertheless Kumärila would make us think 
that the Vijnänavädins are combated in this first part to 
which he gives the title Nirälambanaväda (see original, p. 217 
to 268; translation, p. 119—148). At first sight the text itself 
seems to speak in favour of his view; for it opens with the 
opponent’s statement that the pratyayas are nirälambana. But 
very weighty reasons prove, in my opinion, that Kumaärila’s 
view is wrong. (1) As said above, the problem discussed in 
the first part of our text is the same as in N.D. iv, 2, 31—33, 
and we have demonstrated above that not only these Sütras, 
but also Vätsyäyana’s comment on them have in view the 
Sünyaväda only. (2) The technical terms peculiar to the 
Vijiänaväda, e. g. vijnäna, älayavijnäna, pravrttivijnäna, väsand, 
are absent from our passage, and instead of them only such 
words as pratyaya, and buddhi, and jräna (which are common 
to all Indian philosophers) are used. (3) The only argument 
discussed is that waking-cognitions being like dream-cognitions 
are likewise illusory, and as has already been said, this is not 
an opinion which is peculiar to the Vijnänavädins. (4) The 
division of the whole passage into two parts, of which the first 
combats the Nirälambanaväda, and the second the Sünyaväda, 
is quite arbitrary. There is in truth but one subject of dis- 


1 The meaning of this argument is that the object is not caused by the 
idea, but it has a cause which is independent of the idea, viz. the material 
from which the obiect or the thing is produced. 
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cussion in the whole passage, viz. that which is stated at the 
beginning of the first part, and which is repeated at the end 
of the second: nirälambanah pratyayahk. And therefore the 
whole text must be directed against the Sünyaväda because 
this is avowedly the case in the second.! 

In the introductory remarks it has already been explained 
how later commentators came to interpret a refutation of the 
Sünyaväda as one of the Vijiänaväda. If radical Scepticism, 
represented by the former, attacked the validity of perception 
as a means of true knowledge, it is natural that it brought 
forward arguments which might be used also by pure Idealism, 
represented afterwards by the Vijüänaväda. But it is worthy 
of note that all those arguments on which the Vijüänavädins 
based their idealistic system, had already been advanced by 
the Sünyavädins. Thus it is evident that the Vijianavada 
was potentially contained in the Sünyaväda, and that Asanga 
and Vasubandhu, who founded the idealistic school of Buddhist 
philosophy, were largely indebted to their predecessors. 

The result of the preceding inquiry, viz. that the contro- 
versy in the passage from the old Vrttikära is about Sünya- 
väda opinions only, a fortiori holds good with the Vedänta 
Sütras also. But that passage may also serve us as a com- 
mentary on BS. ii, 2, 28—32. I have above identified con- 
jecturally our Vrttikära with Bodhäyana who wrote a Vrtti 
on B.S.; if this be true, it is most likely that in our passage 
he should have given the essence of his comment on the quoted 
Sütras in B.S, which are concerned with the same problem. 
But if my conjecture is not accepted, then the case is similar 
to that of Sabarasvämin, who, when expounding the Ätmaväda 
in his Bhäsya on M‚S., anticipates the Sütras of B.S. in which 
this topic is discussed. In the same way our author who wrote 


ı I draw attention to another passage, p. 14f., though it is not con- 
clusive for the question in hand. There the Vrttikära discusses the 
problem about the meaning of words, and touches the problem of the 
whole and its parts. The opponent denies that there is such a thing as 
a wood, a herd, &c., and goes on to object to perception as a means of 
true knowledge ‘the trees also are non-existent.” The answer is: “If you 
say this (we need not enter into a renewed discussion), for this view of 
the Mahäyänikas has already been refuted” (pratyuktah sa mähäyänikah 
paksah). This is apparently a reference to the passage translated in the 
text, and the followers of the Mahäyäna are spoken of without the 
distinction of Madhyamikas and Yogäcäras. 
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the Vrtti on M.S. must have regarded Pürva and Uttara 
Mimämsä as the two interconnected parts of one uniform 
system; and when he treated a subject which properly belongs 
to the Uttara Mimämsä, he must have treated it in conformity 
with the latter. We actually find in the passage from the 
Vrttikära the substance of a commentary on B.S. ii, 2, 28—32, 
disposed in nearly the same order as that of those Sütras, 
as will now be proved. The substance of the first part of the 
passage is epitomised in Sütras 28 and 29: nä ’bhäva upa- 
labdheh; vaidharmyäc ca na svapnädivat. We may paraphrase 
these two Sütras in accordance with the explanation of the 
Vrttikära as follows: “The objects of cognition are not non- 
entities (i.e. cognition is not without foundation in the external 
world: na nirälambanah pratyayah), because we actually per- 
ceive external objects. 28. Nor is our cognition similar to 
dreams, &c., because there is a real difference of cognition in 
the state of waking and that of dreaming 29” The next two 
Sütras contain in a condensed form the substance of the second 
part of our passage, na bhavo ‘nupalabdheh 30. “(An idea) 
cannot be the real object (underlying cognition, as proved in 
Sütras 28 and 29), because (the idea) is not the object of 
direct perception” In the passage from the Vrttikara the 
opponent maintains: ‘our idea is directly perceived (pratyalısa 
ca no buddhih), and the author refutes him by showing that 
an idea is not perceived, but that we become aware of having 
an idea by inference. This is the substance of Sütra 30. The 
next Sütra: ksanikatväc ca (31): “And because cognition has 
but momentary existence” is explained by the Vrttikära in 
the passage beginning: ‘for every idea lasts but one moment’ 
(ksanika hi sä). The meaning is of course that oue idea cannot 
perceive another; for while the first exists, the second has not 
yet come into existence; and when the second has come into 
existence, the first has ceased to exist. The last Sütra: sar- 
vathä 'nupapattes ca (32) “And because it is unreasonable in 
every way” gives occasion to the Vrttikära’s remarks beginning 
with ‘But there is no such uniformity’ (api ca kämam, &c.). 
Thus it will be seen that with the help of the passage from 
the Vyttikära we can fully and consistently explain the original 
Sütras. And I venture to presume that this interpretation 
comes nearer the meaning of the original, than that given 
either by Sankara or Rämänuja; for these commentators living 
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several centuries after the Vrttikära did violence to the text 
because they felt obliged to introduce into their comments the 
substance of controversies which happened long after the time 
of the Sütrakära. 

The preceding inquiry has proved that the Sünyavada only 
has been confuted in the Brahma Sütras and in the Vrtti 
quoted by Sabarasvämin. These two works must therefore 
have been composed in the period between 200 and 500 A.D. 
according to what has been said in the beginning of this paper. 
I am inclined to think that Sabarasvämin also must be assigned 
to the same period, since he also appears to ignore the Vijhäna- 
väda and to refer to the Sünyaväda when controverting the 
Buddhist denial of the soul (p. 20f.). There a Buddhist com- 
bats the argument that knowledge (vijRäna) presupposes a 
knower (vijnätr), and explains that knowledge and memory 
can be accounted for by the assumption of skandhas or rather 
a santäna of momentary skandhas. He concludes: tasmäc 
chünyäh skandhaghanäk, “therefore nothing real is behind the 
skandhas.” This doctrine is of course common to all Buddhists, 
but the expression used here, Sünya, seems to betray the 
Sünyavädin. And besides, in this controversy, especially where 
the real meaning of aham, is discussed, a Vijüänavädin would 
have introduced his term älayavijnäna; but no special terms 
of the Vijüänaväda are used by Sabarasvämin. It is there- 
fore probable that he wrote before the establishment of the 
Vijüänavada. His archaic style also speaks in favour of an 
early date.! 


3. Yoga. 

In Yoya Sütra, iv, 15f., the Buddhist denial of the external 
world is briefly discussed. Sütra 15: vastusämye cittabhedaät 
tayor viviktah panthäh. “Since the same object (is perceived 
by many persons and) causes various impressions on their 
mind, they (i.e, the objects and the ideas caused by them) 
must be two different things” This is apparently a refu- 
tation of the Nirälambanaväda, but it does not appear 
whether it is intended against the Sünyaväda or the Vijhäna- 
re un Fa a Wi er ae ie a ern 


ı Cf. Bühler in SBE., vol. xxv, p. CXII. After the preceding dis- 
cussion it is perhaps superfluous to state that I cannot subscribe to the 
exaggerated chronological estimate of that scholar. 
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väda.! Sütra 16: na cas "kacittatantram vastu; tad apramä- 
nakam, tada kim syat? “Nor can the existence of an object 
be dependent on the mind of one observer; for when (his mind 
being absent) it is not observed at all, (pray) what would be- 
come of the object?” (cf.S.S.1,43) Here, I think, the meaning of 
the Sütra will be best understood, if we assume the opponent to 
be an adherent of the Vijüänaväda. For in that philosophy 
the älayavijnäna which represents the self-consciousness of the 
individual person, contains the vasanäs (= samskäras) which 
becoming mature (paripäka) produce the pravritivijnäna or 
the thoughts concerned with objects.2 According to this theory, 
the object is dependent on pravrttivijüääna or, in common 
language, on the mind of the observer.® If this interpretation 
is right, Patanjali must be later than the middle of the 
5th century A.D. At any rate he cannot be earlier than 
the 3rd century A.D. 

Even the earlier of these two dates is at variance with the 
prevailing opinion that Pataäjali the author of the Yogasütra 
is the same Patanjali who composed the Mahäbhäsya. For 
Patanjali is said to have written the Yogasütra, the Mahä- 
bhäsya, and a work on medicine. This tradition, however, 
cannot be traced to an ancient source.* Nevertheless European 


! In the Bhäsya on the preceding Sütra we find the same argument 
about things seen in a dream with which we are already familiar. 
Väcaspatimisra in the Tıkä ascribes this argument to the Vijnänavädin 
(cf. above, p. 11), but he says expressly that it has been introduced by 
the Bhäsyakära without its being warranted by the Sütra (utsütra). 

3 Sarvadarsanasamgraha, Anandasram edition, p. 15f. 

° Y.S. iv,21 might be taken for a reference to the Vijüänaväda; but 
the commentators are apparently right in referring to the mänasa- 
pratyaksa or manovijüiäna, which seems to have been acknowledged by 
the older schools also. The definition in the Tıkä, however, agrees 
nearly verbatim with that in the Nyäyabindutikä (Bibl. Ind., p. 13, 1.11). 

4 It occurs in a traditional verse which is quoted, as Professor J. H. 
Woods informs me, in the commentary on the Väsavadattä by Sivarama 
(p. 239 of the edition in the Bibl. Indica; Sivarama wrote in the beginning 
of the 18th century, Aufrecht Cat. Cat., p. 652). According to Bodäs 
(Tarkasamgraha, B.S.S., p. 24) this(?) verse is said to be from Yogabıja. 
It must be stated that the passage in the Väsavadatt& which refers to 
Pataüjali alludes to his oratorical gifts only. Similarly, a verse in the 
Pataäjalicarita, V, 25 (Kävyamälä, Nro, 51), by Rämabhatta Dikgita of 
the 18th century (cf..Aufrecht, 1. c., p. 517), ascribes to him süträni 
Yogasästre Vaidyakasästre ca varttikäni. Here he ıs identified apparently 
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scholars are inclined to give it credit, e.g. Lassen, Ind. Alt, 
I2, p. 999, Garbe, Sänkhyaphilosophie, p. 26, note, and Sänkhya 
und Yoga, p. 36, and others; and accordingly they place Patah- 
jali in the 2nd century B.C. But it can be shown on internal 
evidence that the author of the Mahäbhäsya cannot be identical 
with the author of the Yogasütra. It is worth while definitely 
to establish this point. 

Professor Garbe admits that there are no special coincidences 
between the language of the Yogasütra and the Mahäbhäsya, 
and accounts for this want of agreement by the difference of 
the subject of both works. But on the other hand we certainly 
might expect that the greatest grammarian of his age should 
have observed the rules of his grammatical work when he 
wrote another on Yoga. Yet in Y.S. i, 34 he writes pracchar- 
danavidhäraräbhyäm instead of vidhäranapracchhardanabhyam 
as it ought to be according to the rule laghvaksaram (i.e., 
pürvam) in värttika 5 of ii, 2, 34; and here the meaning of 
the two parts of the compound furnishes no reason for alter- 
ing their grammatical order, as might perhaps be pleaded for 
the order in sarvärthataikägratayoh iii. 11 instead of ekägra- 
täsarväthatayoh as postulated by Pänini’s rule ajädyadantum 
ü, 2, 33. A similar case is grahitrgrahanagrähyesu in i, 41. 
Väcaspatimi$ra says when commenting on that Sütra:! “the 
order of the members of the compound as given in the Sütra 
is irrelevant, because it is opposed to the order required by 
the subject (viz. grähyagrahanagralätr).” Now grammar is in 
favour of that very order which is also required by the subject; 
for this order is in accordance with Pänini’s rule: alpactaram 
ii, 2, 34: “In a Dvandva the member of fewer syllables 
should come first” And though a deviation from this rule 
might be defended, still the grammarians seems to have regarded 
it as an irregularity better to be avoided.? At any rate our 


with Caraka. This is expressiy done according to Bodäs (l. c.) by the 
grammarian Nägesa, who lived in the 18th century, in his Vaiyäkarana- 
siddhäntamanjüsä (cf. Aufrecht, Cat. Cat, s. v.). 

1 tatra grahötrgrahanagrähyesv iti sautrah päthakramo *rthakrama- 
virodhan na "’daraniyah. 

2 Pataüjali discusses the question whether the rule alpäctaram applies 
to compounds of more than two members, to which alone the compara- 
tive alpäctaram would seem to apply. He adduces two verses which 
contain three-membered dvandvas: mrdangasankhatünavah and dhana- 
patiramakesavanam. Kätyäyana in värttika 1 accounts for these ex- 
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case would have given cause to a grammarian to consider the 
order in which he should place the members of the compound, 
and he certainly would not have chosen that order which 
could be impugned for reasons derived from grammar and from 
the nature of the subject. The reason why the author of the 
Sütra placed grahitr first in the dvandva, was perhaps a linguistic 
instinct that words not ending in a or @ should come first, a 
rule which grammarians restrict to words ending in ? and u 
(dvandve ghi ii. 2. 33). 

On the other hand it can be shown that the author of the 
Mahäbhäsya held philosophical ideas which differed consider-, 
ably from those of Yoga and Saükhya. Commenting upon 
Varttika 53 ad i, 2, 64 he discusses a kärika on the meaning 
of gender: the feminine denotes the congelation (samstyä'a), 
the masculine the productivity (prasava) of the qualities (gunas): 
sound, touch, colour, taste, and smell. “All individual things 
(mürtayas) are thus constituted, they are qualified by con- 
gelation and productivity, possessing sound, touch, colour, taste, 
and smell. Where there are but few qualities, there are 
at least (avaratas) three: sound, touch, and colour; taste 
and smell are not everywhere.”” This is a very crude theory 
about the qualities and one that is very far removed from 
the refined speculations of the Sänkhyas and Yogas about 
the tanmätras and mahäbhütas.— Therefore, since the author 
of the Yogasütra does not conform to the grammatical 
rules taught by the author of the Mahäbhäsya, and because 
the latter is ignorant of the philosophical views of the 
former, they cannot be identical, but must be two different 
persons. 

Having shown that the only argument for the great anti- 
quity of the Yogasütra is fallacious, I shall now bring forward 
internal evidence for a rather late date of that work. The 
Yogasästra of Patanjali is described as being part of the 
Saükhyasystem (yogasästre sänkhyapravacane); and it is well 
known that it generally conforms to the Saükhya. But there 
are some Yoga doctrines which differ from the Saükhya. Yoga 
admits the I$vara, while Saükhya is essentially atheistic; and 


ceptions by assuming that the two last members are a dvandva (Sankha- 
tünava) and form the second member of the whole dvandva (atantre 
taranirdese Sankhatünavayor mrdarigene samäsah). 
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this peculiarity of the Yoga seems to be very old, since it is 
mentioned in so ancient a work as the Mahäbhärata (xii. 
300. 3ff.). But there are other Yoga doctrines not coun- 
tenanced by Saükhyat which are clearly adoptions from other 
systems. They are the following: 

(1) The doctrine of Sphota has been adopted from the 
Vaiyäkaranas; it is expounded in the Bhäsya ad üi. 17. 
This theory is however not directly mentioned in the Sütra, 
and its introduction rests entirely on the authority of the 
Bhäsya. (2) The doctrine of the infinite size of the antak- 
karana seems to have been adopted from the Vaisesika philo- 
sophy (ätman). It is given in the Bhäsya on iv. 10 and 
there ascribed to the “Acärya.’ (3) The atomic theory which 
originally belonged to the Vaisesika,2 is clearly referred to by 
Pataäjali in i. 40 (cf. Bhäsya on iii, 44). (4) The doctrine 
that time consists of ksanas, which was first put forth by the 
Sauträntikas, is clearly assumed in ii. 52, though the details 
are explained in the Bhäsya only.—The Sphotaväda and the 
Manovaibhavaväda (1. and 2.) may be later additions to the 
system, but the Paramänuväda and the Ksanikaväda must be 
ascribed to Pataäjali and cannot be later than him. That he 
did adopt them, directly or indirectly, from the Vaisesikas and 
Buddhists, though of course not in their original form, pre- 
supposes that these doctrines had somehow ceased to be shib- 
boleths of hostile schools, and that the general idea underlying 
them had been acknowledged by other philosophers too. We 
know that this has been the case with regard to the atomic 
theory which has also been admitted by Buddhists, Jainas, 
Ajivakas, and some Mimämsakas3 The Ksanikaväda, in an 
altered and restricted form, has been adopted by the Vaisesikas. 
For according to them some qualities (gunas) exist for three 
ksanas only, e.g., sound originates in one ksana, persists in the 
second, and vanishes in the third. This is a kind of Kganika- 
väada so changed as to avoid the objections to which the 
original doctrine was exposed. Still it must be remarked that 
even this altered form of the Ksanikaväda is not yet found in the 


1 See Garbe, Sankhıya und Yoga, p. 49 fi. 
2 Cf. Encyclopedia of Religion and Ethics, vol. i, p. 199 ff. 
3 See my article quoted in the last footnote. 
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Sütra,! but is first taught in the Pras$astapadabhäsya, p- 287. — 
This adoption of originally heterodox doctrines by Patadjali 
therefore unmistakably points to a relatively modern time, and 
thus it serves to confirm the result at which we arrived by 
examining the allusions to Buddhist doctrines contained in 
Y.S.; namely, that the Yogasütra must be later than the 
5th century A.D. It is probably not far removed in time from 
Tsvara Krsna, the remodeler of Sänkhya. 

Nor can an objection be raised against this date from the 
remaining literature of the Yoga. For the Bhäsya by Vyäsa, 
which is next in time to the Sütra, contains nothing that, 
would make the assumption of an earlier date necessary. Garbe 
places Vyäsa in the seventh century (1. c., p. 41); and though 
his estimate is supported only by a legendary account of Vyasa’s 
pupils, still it is not improbable in itself. 


The results of our researches into the age of the philo- 
sophical Sütras may be summarized as follows. N.D. and B.S. 
were composed between 200 and 450 A.D. During that period 
lived the old commentators: Vätsyäyana, Upavarsa, the Vrtti- 
kära (Bodhäyana?), and probably Sabarasvämin. V.D. and 
M.S. are about as old as, or rather somewhat older than, N.D. 
and BS. YS. is later than 450 A.D,, and S.S. is a modern 
composition. 
nn 

ı V.D. ii. 2. 81 teaches that sound is produced by conjunction and 
disjunction and sound. This is the germ of an undulatory theory of the 
transmission of sound in India; but the details of this theory, containing 
the above mentioned doctrine of the three ksanas, are not yet worked 
out in the Sütra. 
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Die indische Logik 
von 
Hermann Jacobi. 


Vorgelegt von F. Kielhorn am 26. October 1901. 


Seitdem Max Müller im 6. Bande der Zeitschrift der Deut- 
schen Morgenländischen Gesellschaft die indische Logik auch für 
den Nicht-Sanskritisten verständlich dargestellt hat, ist durch 
Veröffentlichung zahlreicher Texte für unsere Kenntnis des Gegen- 
standes und für sein genaueres Verständnis durch die Erklärungen 
der Herausgeber indischer Compendien'!) so viel geschehen, daß 
eine neue zusammenfassende Darstellung sich wohl lohnen und 
auch außerhalb des engen Kreises der Fachgenossen Interesse 
finden dürfte. Ich gebe also im Folgenden zunächst den wesent- 
lichen Inhalt der indischen Logik in ihrer vollendeten Form, wie 
sie uns in Gange$a’s Tattvacintämani (Ende des 12. Jhd.) ent- 
gegentritt; dann werde ich das Vorstadium derselben in den 
Sütren des Nyäya und Vaisesika und in kurzen Umrissen ihren 
weiteren Entwicklungsgang skizziren. 


1 


Die Logik (die Lehre vom anumana oder Schluß) bildet ein 
Kapitel der Lehre von den Mitteln richtiger Erkenntnis (pramana). 
Letztere wird in dem philosophischen System da behandelt, wo 
das Wissen überhaupt (jAana) zur Sprache kommt. Das Wissen 


1) Namentlich seien Dvivedi’s Ausgabe der Tarkakaumudi und die des 
Tarkasamgraha von Athalye, beide in der Bombay Sanskrit Series (Nros 32 und 
55) hervorgehoben. Außerdem sind Siddhäntamuktävali, Tarkabhäsä, Saptapa- 
därthi und Tattvacintämani herangezogen. Bhimäcärya’s Nyäyakosa 2. ed. bedarf 
für den mit diesen Studien Vertrauten keiner besonderen Erwähnung. 
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ist eine Eigenschaft der Seelen (ätman) so etwa wie der Schall 
eine Eigenschaft der Luft ist. Dabei tritt die Vorstellung eines 
Vorganges mehr zurück hinter der der Eigenschaft, etwa wie bei 
unserm Worte ‘Wissen’ in der gemeinen Ausdrucksweise. Aber 
wie ein individueller Schall keine dauernde Eigenschaft der Luft 
ist, ebenso ist eine individuelle Erkenntnis eine schnell vergehende, 
nur drei Momente dauernde Eigenschaft der als Substanz ge- 
dachten Seele. Sie hinterläßt in ihr einen Eindruck (samskara), der 
geeigneten Falls eine Erinnerung hervorruft. Das Wissen ist also 
entweder ursprüngliche Erkenntnis (anubhava) oder Erinnerung 
(smrti). Hier handelt es sich zunächst um Erkenntnis mit Aus- 
schluß der Erinnerung. Die Erkenntnis ist entweder eine richtige' 
(prama) oder eine falsche (aprama). Sie ist richtig, wenn die Form 
oder das Characteristicum (prakära) ihres Objektes (visesya) i. e. 
des vorgestellten Dinges, den wesentlichen Merkmalen (visesana) 
des wirklichen Dinges entspricht, oder, freier ausgedrückt, wenn 
die Form des Gegenstandes in der Erkenntnis der Beschaffenheit 
derselben in rerum natura entspricht. In aller unserer Erkenntnis 
findet also eine Zerlegung in das erkannte Objekt und dessen er- 
kannte Eigenschaften statt, und man wird sich in der Erkenntnis 
dieser beiden Teile und ihres gegenseitigen Verhältnisses bewußt. 
Alle Erkenntnis, deren wir uns bewußt werden, selbst die Wahr- 
nehmung, ist also complex (savikalpaka). Ihr muß eine absolut ein- 
fache oder einheitliche Erkenntnis (nirvikalpaka) vorausgehen, in 
der also Ding und Eigenschaften ununterschieden enthalten sind; 
aber sie wird nur erschlossen, zu unserm Bewußtsein kommt sie 
nicht. 

Die in obiger Definition von richtiger Erkenntnis gebrauchten 
Vorstellungen hätten, wenn präcisirt und weiter entwickelt, zu 
einer Lehre vom Urteil führen können; aber, wenn sich auch ein- 
zelne Ansätze dazu in ihren Spekulationen finden, so haben doch 
die Inder diese Untersuchungen nicht soweit fortgeführt. Sie 
sehen mehr auf das Ergebnis, den einheitlichen Gesammtinhalt des 
Urteils, als auf den Aufbau desselben aus seinen constituirenden 
Bestandteilen, wie denn auch ihre Sprache gerne statt eines Satzes 
ein Wort, ein Compositum, verwendet. Darum also bauen die 
Inder ihre Logik nicht auf einer Lehre vom Urteil als theoreti- 
scher Grundlage auf!). Hierauf sei ausdrücklich hingewiesen, da- 


l) Die Inder würden das Urteil etwa als eine in Worte gekleidete Er- 
kenntnis (&äbda) bezeichnen. Die Schlußerkenntnis (anumits) ist aber unabhängig 
von ihrer Fassung in Worte. 
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mit man nicht mit einem nicht berechtigten, aus der aristotelischen 
Logik entlehnten Maßstabe an die indische Lehre vom Schluß 
hinantrete, 

Der Schluß (anumäna) ist nach der üblichen Definition die 
wirkende Ursache (karuna) für die Schlußerkenntnis (anumitı). 
Letztere ist nämlich eine Erkenntnis sui generis und ist ver- 
schieden vun der durch die Sinne (incl. inneren Sinn) vermittelten 
Wahrnehmungserkenntnis (praiyalısa)!). Diese lehrt uns den Gegen- 
stand nach seiner individuellen Bestimmtheit, jene nach seiner 
generellen Aligemeinheit kennen‘), Sehe ich auf einem fernen 
Berge Rauch, so schließe ich, daß es dort brennt. Gehe ich aber 
zur Brandstätte und sehe das Feuer, so habe ich eine Wahr- 
nehmungserkenntnis: ich nehme das Feuer wahr mit allen Einzel- 
heiten und Zufälligkeiten, die ich nie durch Schluß erfassen könnte. 

Die Schlußerkenntnis entsteht nun durch den Akt (vyäpara) 
des Schließens, die Schlußvorstellung (paranarsa), in welcher der 
Grund als stets von der Folge begleitet und als Attribut der 
Sache gedacht wird. In dieser Vorstellung sind also die drei 
Faktoren eines jeden Schlusses in der richtigen Weise verknüpft. 
Denn in jedem Schlusse handelt es sich um eine Sache (pakga), von 
der etwas bekannt ist, nämlich der Grund oder das syllo- 
gistischeMerkmal oder Beweismittel (heiu oder linga oder 
sadhana), und von der etwas anderes erwiesen werden soll, näm- 
lich die Folge (sädhya). In dem Schulbeispiel ist der Berg Sache, 
der Rauch Grund und das Feuer Folge. 

Es muß aber, damit ein richtiger Schluß zustande komme, 
zwischen Grund und Folge das Verhältnis der Concomitanz (vyapti) 
walten in der Form, daß wo immer der Grund ist, ausnahmslos 
auch die Folge angetroffen wird, oder anders ausgedrückt, daß 
der Grund stets von der Folge begleitet wird. In der Concomitanz 
ist also der Grund, das was stets von der Folge begleitet wird 
(vyäpya), und die Folge das, was den Grund begleitet (vyapaka). 
Man beachte, daß „begleiten“ überall nur im logischen, nicht im 
physischen Sinne zu verstehen ist: der Rauch ist also das Be- 
gleitete (vyapya) und das Feuer das Begleitende (vyapaka). 

In der Schlußvorstellung (paramarsa) sind also zwei Erkennt- 
nisse vereinigt: 1) daß der Grund ein Attribut der Sache ist 


1) Im Nyäya werden noch zwei andere Arten von Erkenntnis anerkannt; 
die aus ‘Analogie’ und die durch Zeugnis eines andern (däbda); das Vaisegika aber 
läßt sie nicht als besondere Arten neben den im Text Genannten gelten. 

2) Hierfür hat der Nyäyabindu die prägnanten Ausdrücke svalakzans und 
sämänyalakzara. 
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(paksadharmatä), und 2) daß dies Attribut mit einem andern in 
Concomitanzverhältnis steht. Es wird daher etwas zu einem 
Grunde oder syllogistischem Merkmal (linga), wenn man erkannt 
hat, daß es Attribut der in Rede stehenden Sache ist, und daß es 
Glied eines Concomitanzverhältnisses ist. Darum wird die Schluß- 
erkenntnis (an«miti) auch definirt als die aus der Kenntnis des 
linga sich ergebende Erkenntnis desjenigen, dem das linga ange- 
hört (lingin). Vergl. den Satz der Scholastiker: nota notae est 
nota rei, und die wörtlich übereinstimmende Definition Stuart 
Mill's: knowledge of the thing from the knowledge of its mark. 

Es wird nun unterschieden, ob man einen Schluß für sich 
selbst macht, oder einem andern einen Schluß vorträgt. Der: 
„Schluß für einen selbst“ (svarthanumana) wird folgendermaßen 
beschrieben. Durch wiederholte Wahrnehmung in der Küche etc. 
gelangt man zu der Erkenntnis der Concomitanz: wo’s raucht, da 
brennt’s. Ist man dann im Zweifel, ob es auf dem Berge brennt, 
so erinnert man sich beim Anblick des Rauches der Concomitanz: 
wo’s raucht, da brennt’s. Darauf entsteht die Schlußvorstellung:: 
dieser Berg hat Rauch, der stets von Feuer begleitet wird. Und 
hieraus ergiebt sich sofort die Schlußerkenntnis: auf diesem Berge 
ist Feuer. — Der „Schluß für einen selbst“ ist demnach der 
geistige Vorgang des Schließens (er ist jranatmaka); dagegen ist 
der „Schluß für einen andern“ (pararthanumäna) nur eine sprach- 
liche Mitteilung (valy«), die einen andern in Stand setzen soll, 
den betreffenden Schluß zu machen (er ist sabdaimaka). Die Be- 
zeichnung als Schluß ist also bei dem Schlusse „für einen andern“ 
nicht im eigentlichen Sinne zu nehmen, indem mit dem Namen 
des Vorganges das dazu dienende Mittel belegt wird'). Doch 
kehren wir zur Untersuchung der beim Schließen vorhandenen 
Faktoren und ihrer genaueren Begriffsbestimmung zurück. 

Die Concomitanz ist ein in der Natur zweier Dinge be- 
gründetes Verhältnis (svabhavikasambandha) derart, daß das eine 
stets von dem andern (im logischen Sinne) begleitet wird, wie Rauch 
vom Feuer. Das umgekehrte Verhältnis gilt aber nicht von den- 
selben Dingen: wo Feuer, da Rauch (denn in einer glühenden 
Eisenmasse ist zwar Feuer, aber kein Rauch); dagegen besteht es 
zwischen den Negationen beider: wo kein Feuer, da kein Rauch, 
Es giebt also eine positive Concomitanz (anvaya-vyapti) zwischen 
Grund und Folge, und eine negative Concomitanz (vyatireka-vyapti), 
d. h. eine Concomitanz, die zwischen der Negation der Folge und 


I) Nyäyabindutikä p. 21f. Saptapadärthi (V.S.S.) p. 65. 
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der Negation des Grundes liegt. Beide sind natürlich gleich con- 
elusiv.. 

Die Concomitanz ist ein in der Natur der beiden Glieder 
allein begründetes Verhältnis. Kommt aber noch ein Drittes in 
Betracht, das nicht schon mit der Setzung des Begleitenden ge- 
geben ist, also eine Bedingung, so haben wir ein bedingtes Ver- 
hältnis (aupadhika sambandha), und dies ergiebt keine Concomitanz, 
weil es Ausnahmen zuläßt (vyabhicara). So ist es, wenn nicht vom 
Rauch auf Feuer, sondern umgekehrt vom Feuer auf Rauch ge- 
schlossen werden soll; denn, wie wir wissen, ist die Entstehung 
von Rauch nicht schon durch das Feuer gegeben, sondern es ist 
dazu auch seine Verbindung mit feuchtem Brennstoft nötig. Das 
ist also die Bedingung (upadhi). Ihr Wesen besteht darin, 
daß sie zwar die Folge stets begleitet, nicht aber den Grund. 
Wo sich eine solche Bedingung zwischen Grund und Folge ein- 
schiebt, da ist die Statuirung der Concomitanz, und damit der 
Schluß überhaupt unmöglich. Denn die Inder lassen nur allgemeine 
Schlüsse gelten. 

Die Concomitanz und alles, was Gegenstand des Schlusses 
bildet, wird in letzter Linie durch die Wahrnehmung geliefert'). 
Denn auch die Inder erkennen principiell die Richtigkeit des 
Satzes an: nihil est in mente quod non prius fuerit in sensu. 
Man muß nun die Zusammengehörigkeit von Grund und Folge des 
öfteren wahrnehmen, ohne je auf eine Ausnahme gestoßen zu sein, 
die eine bis dahin unbekannte Bedingung verriete; dann erst hat 
man eine Concomitanz erfaßt. Es gehört also dazu die Nichtwahr- 
nehmung einer Bedingung, die sich bei der nötigen Aufmerksam- 
keit und eventueller Prüfung‘) unserer Kenntnisnahme nicht ent- 
ziehen könnte. Dann erst haben wir ein Concomitanz, die zum 
bleibenden Gedächtniseindruck (samskära) wird. Das ist die erste 
Etappe beim Schließen. Die zweite wird erreicht, wenn man sich 
der Concomitanz bei der Wahrnehmung (auch der inneren) des 
ersten Gliedes derselben, also z. B. beim Anblick des Rauches auf 
dem Berge, erinnert. Darauf gelangt man zu der dritten Etappe, 
der oben erwähnten Schlußvorstellung (paramarsa): dieser Berg 
ist mit Rauch versehen, der stets von Feuer begleitet wird. 

Man erfaßt eine Concomitanz nicht durch einen Induktions- 
schluß: das würde einen circulus vitiosus involviren; denn zum 
Schließen bedarf es einer Concomitanz, man kann sie also nicht 


1) Schon N.D. I, 1,5: tatpürvakam. 
2) Nämlich der durch die Wahrnehmung sofort widerlegten Annahme einer 
bestehenden Bedingung; tarka, siehe unten p. 469, note 1. 
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durch einen Schluß finden. Auch nicht auf irgend einem Wege der 
Abstraktion. Denn diese Philosophen sind im Sinne des Mittel- 
alters Realisten: sie nehmen an, daß der Artbegriff (samanya oder 
jati) den Dingen inhärent (samaveta) sei und durch dasselbe Sinnes- 
organ (incl. inneren Sinn), welches das betreffende Ding wahr- 
nimmt, zu unserer Wahrnehmung gelange')., Der Artbegriff 
bildet (wenn auch wohl nicht ausschließlich) die Form oder das 
Characteristicum (prakara) der richtigen Erkenntnis (prama), also 
auch der Wahrnehmungserkenntnis, wovon oben (p. 461) gesprochen 
war. Anderseits bildet die Kenntnis des Artbegriffes (samänyajnana) 
das Mittel einer nicht sinnlichen Wahrnehmung (alaukika pratyaksa), 
einen Connex von besonderer Art (samänyalaksana pratyasatti). 
Wenn wir also ein Ding sehen, so setzt uns die Kenntnis seines 
Artbegriffes mit allen unter ihn fallenden Individuen in diesen 
Connex, wodurch sie alle, wenn auch nicht individuell, zum Gegen- 
stand unserer Erkenntnis werden. Beim Anblick von rauchendem 
Feuer haben wir also die übersinnliche Collektivwahrnehmung 
jeglichen Feuers und Rauches und erfassen zugleich das zwischen 
ihnen bestehende Verhältnis, die Concomitanz. - Durch eine solche 
Annahme suchte man den principiellen Schwierigkeiten zu be- 
gegnen?). 

Etwas gilt als Sache (palsa) oder Subjekt des Schlusses, 
wenn als dessen Attribut die Folge (sadAya) noch nicht sicher 
erkannt ist oder doch wenigstens erwiesen werden soll. Bei der 
‘Sache’ ist also die ‘Folge’ Gegenstand des Zweifels, bei den ähn- 
lichen Fällen (sapaksa) oder Beispielen ist sie Gewißheit, bei 
den unähnlichen Fällen (vipaksa) oder Gegenbeispielen ist die 
Abwesenheit der Folge Gewißheit. In dem Schulschlusse sind alle 
mit Feuer versehenen Dinge ‘Beispiele’ (sapaksa), z. B. glühendes 
Eisen, und alle des Feuers ermangelnden Dinge ‘Gegenbeispiele’ 
(vipaksa), z.B. ein Teich. Ein Beispiel heißt Beleg (drstanta), wenn 
bei dem betreffenden Dinge nicht nur die Folge, sondern auch der 
Grund unzweifelhaft vorhanden ist, wie die Küche; es dient 
dazu, die positive Concomitanz zu demonstriren, während jedes 
‘Gegenbeispiel’ (vipaksa) genügt, um die negative Concomitanz 
(wo’s nicht brennt, da raucht's auch nicht) zu belegen. 


1) „Weil der Artbegriff zum Wesen des Dinges gehört“ sämänyasya vastu- 
bhütatvät. Tarkabhäsä. 

2) Siehe das Kapitel sämänyalaksanä in dem Anumänacintämapi und Sid- 
dhäntamuktävali zu Bhäsäpariccheda 62f. Das ist natürlich spätere Theorie, 
Ursprünglich war der indische Schluß einfach, aber uneingestanden, ein Analogie- 
schluß, wie klar aus Vätsy. za N D 11,37 hervorgeht. 
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Zu fast allen Schlüssen giebt es ‘Beispiele’ und ‘Gegenbeispiele’, 
da bei ihnen die Concomitanz sowohl positiv (anvaya: wo’s raucht, 
da brennt’s) als auch negativ (vyatireka: wo’s nicht brennt, da 
raucht’s auch nicht) gegeben werden kann. Solche Schlüsse heißen 
positiv und negativ (anvayavyatirekin). Es giebt aber auch 
Fälle, in denen nur die positive Concomitanz denkbar ist, oder 
nur die negative; erstere heißen rein positive (kevalänvayin), 
letztere rein negative (kevalavyatirekin.. Ein rein positiver 
Schluß ist: „der Topf ist benennbar, weil er erkennbar ist“. Denn 
die positive Concomitanz, was erkennbar ist, ist auch benennbar, 
besteht zu Recht; dagegen ist die negative Concomitanz: was 
nicht benennbar ist, ist auch nicht erkennbar, nicht zu erweisen, 
weil es dafür keinen Beleg geben kann, da nur von dem Erkenn- 
baren, nicht aber von dem Nichterkennbaren etwas ausgesagt 
werden kann. Es giebt also bei obigem Schluß keine Gegen- 
beispiele (vipakga) und die Concomitanz ist mithin nur positiv. — 
Bei dem rein negativen Schlusse, z. B. „lebende Organismen (paksa, 
Sache) sind beseelt (sadhya, Folge), weil sie animalische Funktionen 
haben (hefu, Grund)“, läßt sich die negative Concomitanz: „was 
keine Seele hat, hat auch keine animalischen Funktionen“ am Topfe 
belegen, nicht aber die positive Concomitanz „was animalische 
Funktionen hat, ist beseelt“; denn der als Folge gegebene Begriff 
(beseelt) hat genau denselben Umfang wie der der Sache (lebende 
Organismen), und kann daher nirgends anders als bei der Sache, 
deren Attribut der Grund ist, vorkommen. Darum giebt es in 
diesem Falle keine Beispiele (sapaksa) und die Concomitanz ist 
nur negativ!). — Es sei bemerkt, daß einige Autoren nicht die 


1) Zur Veranschaulichung dieser Verhältnisse diene folgende Figur: 


g 


Der Kreis s bezeichne den Umfang des Begriffes der Sache (paksa), g den des 
Grundes (hetu), f den der Folge (sädhya); dann bezeichnet der ringförmige Ans- 
schnitt zwischen den Peripherien von s und f die Beispiele (sapakga), der ganze 
Raum außerhalb / die Gegenbeispiele (vipaksa). Vorstehende Figur stellt den 
positiven und negativen Schluß dar; denn sie versinnbildigt sowohl die positive 
Concomitanz: wo g, da f, als auch die negative: wo non-f, da non-g. Läßt man 
nun 8 wachsen, so daß seine Peripherie mit der von f zusammenfällt, so muß dieg 
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Schlüsse in obige drei Kategorien einteilen, sondern die Gründe. 
Sie sprechen also von positiv und negativen, von rein positiven und 
von rein negativen Gründen, wobei in der dargelegten Weise der 
Charakter der Concomitanz maßgebend ist !). 

Eingangs wurde der Schluß (anumana) als die wirkende 
Ursache (karana) der Schlußerkenntnis (anumiti) definirt. Nachdem 
wir alle beim Schließen in Beträcht kommenden Faktoren kennen 
gelernt haben, müssen wir nun auch fragen, welcher derselben 
denn eigentlich als anumäna zu betrachten sei. Die Antwort fällt 
verschieden aus, je nachdem man den Begriff von wirkender Ur- 
sache (karana) faßt. Dem Sprachgebrauch zufolge ist karana soviel 
wie Instrument), und daher lautet eine Definition von karana: eine‘ 
thätige (vyapäaravat) Ursache (kärana) heißt wirkende Ursache 
(karana); sie ist also eine specielle Ursache, welche durch eine 
mit ihr verknüpfte Aktion oder Funktion (vyapara) das Produkt 
erzeugt. Es muß daher, wenn karana also definirt wird, auch 
die damit verknüpfte Funktion aufgezeigt werden können. Die 
wirkende Ursache beim Schließen, i. e. der Schluß (anumäna), ist 
die Kenntnis der Concomitanz (vyaptijnana)?); seine Funktion ist 
die Schlußvorstellung (£rtöyalingaparamarsa). 


auch 9 thun, da ja der Umfang von g nicht größer als der von f, und nicht 
kleiner als der von s sein kann. Iu diesem Falle also, wo die drei Kreise durch 
einen einzigen repräsentirt sind, fällt der Ring zwischen s und f weg; es giebt 
dann keine Beispiele und der Schluß ist ein rein negativer. Will man den rein 
positiven darstellen, so muß der Raum um f wegfallen, d.h. der Radius von f 
muß unendlich werden. 

1) Andere Philosophen erkennen den reinpositiven und den reinnegativen 
Schluß nicht an. Namentlich gegen letzteren werden kaum zu beseitigende Ein- 
würfe geltend gemacht. Doch konnte unsere Schule nicht auf ihn verzichten, weil 
sie sonst die selbstverständliche Annahme (arthapatti) als beson- 
deres Erkenntnismittel neben dem Schlusse hätte anerkennen müssen, was sie im 
Gegensatz zu den Mimämsakas und Vedäntins nicht tbat. Das Schulbeispiel der 
arthäpatti ist: der feiste Devadatta ißt nicht am Tage, also ißt er in der Nacht. 
Die Logiker sehen darin kein besonderes Erkenntnismittel (keinen geistigen Vor- 
gang sui generis), sondern einen rein negativen Schluß, den sie also 
formuliren: Devadatta ißt nachts, weil er ohne am Tage zu essen feist ist. Die 
positive Concomitanz: „wer ohne am Tage zu essen feist ist, ißt nachts“, können 
wir nicht gewonnen haben, weil sich alle Beispiele unserer Wahrnehmung ent- 
ziehen. Dagegen fällt die negative Concomitanz: „wer überhaupt nicht ißt, ist 
auch nicht feist“, unter unsere Erfahrung; wir sehen es bei dem Hungerleider 
Yajhadatta etc. Somit ist die „selbstverständliche Annahme« (arthäpatti) nur 
ein verkappter rein negativer Schluß. 

2) sädhakatamam karanam Pän. 14,42. — So auch in der Tarkabhäsä. 

8) Andere meinten, der als Hauptglied einer Concomitanz erkannte Grund 
sei der Schluß (anumäna). Das geht aber nicht an- Denn wenn ich aus dem 
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Andere definirten die wirkende Ursache als diejenige Ur- 
sache, welche unmittelbar und stets das Produkt zur Folge hat. 
Danach ist nicht das Instrument selbst, sondern dessen Aktion 
die wirkende Ursache. Auf das Schließen angewandt, muß also die 
Schlußvorstellung (paramarsa) als Schluß anumäna bezeichnet wer- 
den. Diese Ansicht, die den Jüngeren zugeschrieben wird), em- 
pfahl sich um so mehr, als der Schluß nichts materielles wie ein 
Instrument ist und darum nicht wohl der Träger einer Aktion 
sein kann. 

Sowie der ‘Schluß’ gegeben ist, ergiebt sich unmittelbar die 
Schlußerkenntnis, sowohl bei dem Schluß ‘für einen selbst’ als auch 
bei dem Schluß für einen andern’. Bei letzterem müssen die zum 
Schließen erforderlichen Bestandteile einem andern mitgeteilt, also 
der ganze Vorgang in bestimmter Form sprachlich dargestellt 
werden. 

Das geschieht nach festem Schema (nyäya), das aus fünf 
Gliedern (avayava) besteht, und zwar im Schulbeispiel also: 

1) Die Behauptung: Auf dem Berge ist Feuer; 

2) Der Grund: denn es ist Rauch darauf. 

3) Das Beispiel: Wo Rauch ist, da ist Feuer, wie in der 
Küche (oder: wo kein Feuer ist, da ist auch kein Rauch, 
wie im Teiche); 

4) Die Anwendung: und ebenso (d.h. versehen mit Rauch, 
der stets von Feuer begleitet st) ist dieser; 

5) Die Schlußfolgerung: darum ist er ebenso (d.h. er ist 
mit Feuer versehen). 

In der Behauptung (pratijrna) wird die Folge der Sache zuge- 
sprochen; in dem Grunde (hetu) geschieht dasselbe mit dem syllo- 
gistischen Merkmal (linga); das Beispiel (udäharana) giebt die Con- 
comitanz und einen Beleg für sie an; die Anwendung (upanuya) 
legt das als Glied dieser Concomitanz erkannte syllogistische Merk- 
mal der Sache als Attribut bei; die Schlußfolgerung (nigamana) 
endlich spricht aus, daß darum die Folge Attribut der Sache 
sei?), Der Zweck der fünf Glieder ist, der Reihe nach, zu lehren: 


Rauche, der gestern anf dem Berge war, heute auf das Feuer auf ibm schließe, 
so würde nach dieser Meinung als wirkende Ursache ein nicht mehr seiendes, 
nämlich der Rauch von gestern, fungiren. Ein Nichtseiendes kann aber doch 
nicht wirkende Ursache sein. — Solche Finessen sind recht häufig in der indischen 
Logik. 

1) Schon in der Saptapadärthi p. 60. 

2) Praßastapäda nennt die Glieder: 1. pratüjna, 2. apadesa, 3. nidarsana, 
4. anusandhäna, 5. pratyamnäya (V. S.S. p. 233), 
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1. die Kenntnis der Sache, 2. die Kenntnis des syllogistischen 
Merkmals, 3. die Kenntnis der Concomitanz, 4. die Kenntnis des 
syllogistischen Merkmals als eines Attributes der Sache, 5. daß 
keine andere Thatsache dem Schlußresultate entgegensteht. 

Um zu einer richtigen Würdigung dieses Schlußschemas zu 
gelangen, sei zunächst an Voraufgegangenes erinnert, daß nämlich 
der Schluß die wirkende Ursache der Schlußerkenntnis (anumiti) 
und diese eine Unterart der richtigen Erkenntnis (pramä) über- 
haupt ist. Daraus ergiebt sich, daß die indische Lehre vom Schluß 
von inhaltlich richtigen Schlüssen handeln muß'). Die formale 
Richtigkeit können sich also die Inder nicht von der inhaltlichen 
getrennt denken. Es ergiebt sich aber auch des weiteren, daß sie’ 
partielle Schlüsse nicht anerkennen können. Denn in ihrem Sinne 
ist die Erkenntnis, daß einige A B sind, noch keine richtige Er- 
kenntnis, es sei denn, daß man wisse, welche A B sind. Der 
Unterschied zwischen kategorischen und hypothetischen Schlüssen 
kommt für den Inder auch nicht in Betracht, da er nur den Aus- 
druck der Concomitanz betrifft, und das Sanskrit gestattet, auch 
den hypothetischen Satz kategorisch auszudrücken, also z. B. statt: 
„wenn es raucht, dann brennt es“ zu sagen: „alles was mit Rauch 
versehn ist, ist mit Feuer versehn“. Eigentlich sind die indischen 
Schlüsse kategorisch gedacht; denn die Sache (palsa) ist der 
Träger von Attributen (dharmin), und wo derselbe nicht ein ‘Ding’ 
ist, muß man ‘bestimmter Ort’ oder ‘bestimmte Zeit’ als solchen 
ansetzen. Endlich bedingt die Bejahung oder Verneinung keinen 
principiellen Unterschied, da die Geschmeidigkeit der Sprache es 
gestattet, jeden negativen Satz in einen positiven umzuformen, 
also statt „der Teich hat kein Feuer (hrade vahnir nästi)“ zu 
sagen: „der Teich ist mit der Abwesenheit von Feuer versehen 
(hrado vahnyabhavavan)“. Somit genügt ein Schema für alle Arten 
unserer Schlüsse. Doch ist noch folgendes zu beachten. Das dritte 


1) Ein falscher Grund ergiebt natürlich eine falsche Folgerung, die eine 
Art von unrichtiger Erkenntnis bildet. Ein solcher falscher Schluß kann aber 
als reductio ad absurdum (tarka) zur Feststellung der Wahrheit, allerdings nur 
mittelbar, dienen und findet daher reichliche Verwendung in der Discussion. 
2. B. wenn die Richtigkeit des Schlusses: auf dem Berg ist Feuer, weil Rauch 
darauf ist, bezweifelt würde, würde der Gegner nachzuweisen haben, daß das 
Gegenteil der Behauptung richtig ist. In diesem Falle schlägt der Inder aber ein 
abgekürztes Verfahren ein; er stellt den Satz auf, wenn kein feuer auf dem 
Berge wäre, wäre auch kein Rauch darauf, und schiebt dem Gegner die Er- 
bringung des Gegenbeweises zu. So dient die reductio ad absurdum (tarka) zur 
Beseitigung eines Zweifels (dankä) an der Richtigkeit einer Behauptung und ist 
ein Mittel zur Feststellung einer Concomitanz (vyäpti); siehe p. 464, note 2. 
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Glied (udäharana) ist oben in zwei Formen ausgedrückt, mit posi- 
tiver und mit negativer Concomitanz, die beide gleich schlüssig 
sind. Aber bei den rein positiven und bei den rein negativen 
Schlüssen kann nur je eine in Anwendung kommen, wobei denn 
auch noch beim rein negativen (kevalavyatirekin) in dem 4. und Bd. 
Gliede das ‘nicht’ aufzunehmen ist. 

Man hat sich oft gewundert, daß der indische Schluß fünf 
Glieder habe und nicht drei wie der aristotelische; denn man hat das 
indische Schema ohne weiteres mit dem aristotelischen auf eine 
Linie gestellt. Das indische Schema will aber von Haus aus nichts 
anderes sein, als die geeignetste Form, wie man einem andern 
einen selbst gemachten Schluß mitteilt. Zuerst verlangt man zu 
wissen, um was es sich handelt: der Berg hat Feuer. Dann fragt 
man sofort: warum; darauf antwortet der Grund: weil er Rauch 
hat. Nun fragt man: aber wieso. Darum muß dann gezeigt werden, 
daß Grund und Folge in Concomitanz stehen, was durch einen 
Beleg erhärtet wird. In den beiden letzten Gliedern wird dann 
der eigentliche Schluß vollzogen. Es waren also didaktische Rück- 
sichten maßgebend, keineswegs aber der Gesichtspunkt ausschließ- 
lich, in knappster Form nur das Notwendigste zu geben). Darum 
scheute man sich auch nicht, in dem letzten Gliede den Inhalt des 
ersten zu reproduciren; denn derselbe erscheint in anderm Licht, 
wenn er am vorderen und wenn er am hinteren Ende der Be- 
weiskette erscheint. 

Andere Philosophen haben allerdings gefragt, welche Glieder 
des Schema’s notwendig seien®). So haben die Mimämsakas es auf 
die letzten drei Glieder reducirt, wodurch es der aristotelischen 
Schlußform sehr genähert wird; die Vedäntins ließen die Wahl 
zwischen den drei ersten oder den drei letzten Gliedern, die 
Buddhisten endlich begnügten sich mit dem dritten und vierten 
Gliede®). — In der (litterarischen) Praxis werden die beiden 


1) Das sieht man auch daraus, daß ältere Logiker gar 10 Glieder ver- 
langten, nämlich außer den 5 genaunten noch 5 andere: der Wunsch zu Er- 
kennen, der Zweifel, das Vertrauen auf die Möglichkeit der Lösung, der Zweck 
und die Beseitigung des Zweifels. Diese Punkte, sagt Vätsyäyana, haben mit dem 
Schluß selbst direkt nichts zu thun, wohl aber kommen sie für die Discussion, 
für die Untersuchung als solche in Betracht. Vätsyäyana zu N.D.11,32. 

2) Notwendig müssen die beiden Bestandteile des parämarsa (= anumäna) 
gegeben werden. anumänasya dve ange: vgäptik paksadharmatä ca. Tarkabhaza. 
Daher heißt es in der Vedäntaparibhäsa: ..., avayavatrayenaiva vyaptipaksa- 
dharmatayor upadarsanasambhavenä ’dhikävayavadvayasya vyarthatväd. 

3) Cf. Mathuranätha zu Anumänacintämani. Bibl. Ind. p. 689. Vedänta- 
paribhägä. 
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letzten Glieder fast immer weggelassen; es werden alsp nur die 
unentbehrlichen Bestandteile mitgeteilt und dem Leser überlassen, 
den Schluß selbst zu ziehen, dessen Resultat im ersten Gliede zum 
Voraus ausgesprochen ist. Ja meistens wird auch noch im dritten 
Gliede die Concomitanz nicht ausgesprochen und nur ein Beleg, 
bezw. Gegenbeispiel, angeführt. So bekommt der Schulschluß 
folgende Form: der Berg hat Feuer, weil er Rauch hat, wie die 
Küche ete.!). Dies war, wie der gelehrte Herausgeber und Erklärer 
des Tarkasamgraha, Athalye?), scharfsinnig bemerkte, die ursprüng- 
liche Form der drei ersten Glieder, weil sich die stereotype Form 
der beiden letzten „dieser ist ebenso, darum ist er ebenso“ nur 
verstehen läßt, wenn sich dies ‘ebenso’ auf den Beleg allein be- 
zieht. Und das ist auch die Form des Schlusses, wie sie Gautama 
und Vätsyäyana noch haben). Die Zufügung der Concomitanz vor 
dem Beleg ist also eine spätere Vervollkommnung des Schemas, 
die sich zuerst bei Pra$astapäda findet. 

Es ist also zweifellos, daß der Lehrzweck die Gestalt des 
Schemas bestimmt hat. Wenn es auch geeignet ist, die Auffindung 
von Fehlern zu ermöglichen, so wird es doch nicht dazu gebraucht. 
Vielmehr wird die Lehre von den Fehlschlüssen, zu der wir 
jetzt übergehen, ganz ohne Rücksicht auf das Schema behandelt. 
Das vollendete System faßt dabei nur einen Punkt ins Auge, den 
Grund. Seine Prüfung ist eine inhaltliche, keine formale. Richtige 
Gründe geben richtige Schlüsse, falsche unrichtige. Falsche Gründe 
sind aber nur Scheingründe; man reducirte also die Lehre von der 
Fehlerhaftigkeit der Schlüsse auf die Untersuchung der Schein- 
gründe (heivabhäsa)*),. 

Scheingründe erfüllen nicht alle Anforderungen, die an 
richtige Gründe gestellt werden müssen. Die Bedingungen, denen 
ein richtiger Grund (saddheiu) immer genügt, sind folgende. Er 
muß 1) Attribut der Sache sein, 2) nur noch in Beispielen (sapakza) 
vorkommen, 3) dagegen von den Gegenbeispielen (vipaksa) voll- 


1) Parvato vahnimän, dhyümavattväd, mahänasädivat. 

2) L. c. p. 279. 

3) Aus den zahlreichen Schlüssen, die Vätsyäyana formulirt, namentlich im 
1. Ahnika des 5. Adhyäya, ersieht man, daß der Beleg nicht immer nackt hinge- 
stellt wurde, sondern daß das Beispiel auch ausgeführt werden konnte. Dann ge- 
schah es in folgender Form: „Man sieht, daß die Küche Rauch hat und Feuer 
hat“. Damit ist man aber noch weit von der Aufstellung der Concomitanz als 
solcher entfernt, 

4) In der älteren Logik behandelt man auch die pakgäbhäsas und drstän- 
tabhäsa, Scheinsachen und Scheinbelege. 
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ständig ausgeschlossen sein, 4) nicht direkt durch die Thatsachen 
widerlegt sein, und 5) keinen Gegengrund zulassen. — Natürlich 
fällt in den rein negativen Schlüssen (kevalavyatirekin) die zweite 
Bedingung fort, in den rein positiven (kevalänvayin) die dritte, wie 
es sich aus deren Definition direkt ergiebt. Davon abgesehen gilt 
also die Regel, daß ein vorgeblicher Grund, der einer oder meh- 
reren der obigen Bedingungen nicht genügt, ein Scheingrund ist. 
Scheingründe sind also fehlerhafte Gründe, und es gilt daher, 
den Fehler eines solchen Grundes zu entdecken. Ein derartiger 
Fehler ist nun etwas, dessen richtige Erkenntnis die Schluß- 
erkenntnis (anumiti) oder eine ihrer Ursachen: die Erkenntnis der 
Concomitanz und die Schlußvorstellung (paramarsa), unmöglich 
macht. 

Es werden fünf Arten von Scheingründen unterschieden. 

1. Der conträre Grund (viruddha). Derselbe steht nicht 
mit der angeblichen Folge, sondern mit deren Negation in Con- 
comitanz: z. B. der Ton ist ewig, weil er erzeugt wird; hier liegt 
die Concomitanz thatsächlich nicht zwischen Erzeugtsein und Ewig- 
sein, sondern deren Gegenteil, der Vergänglichkeit. Oder: jenes 
Tier ist ein Pferd, weil es Hörner hat. Dieser Scheingrund ver- 
stößt gegen die 2. und 3. Bedingung, und der ihm anhaftende 
Fehler verhindert direkt die Schlußerkenntnis, da er deren Gegen- 
teil beweist. 

2. Der nichtzwingende Grund (anaikäntika) läßt auch eine 
andere Folgerung als die beabsichtigte zu (savyabhicara), weil bei 
ihm das Verhältnis zwischen Grund und Folge nicht das richtige 
ist. Man unterscheidet drei Unterarten: 

a) der zu allgemeine Grund (sädhärana)!) ist nicht auf 
die Sache und (einige oder alle) Beispiele beschränkt, sondern 
kommt auch bei Gegenbeispielen vor; er genügt also nicht der 3. 
Bedingung und verhindert die Aufstellung einer gültigen Con- 
comitanz. Z. B. jenes Tier ist eine Kuh, weil es Hörner hat. Denn 
der Grund, das Gehörntsein, kommt auch bei Gegenspeispielen, 
d. h. andern Tieren als Kühen vor. 

b) der zu specielle Grund (asädhärana)*) ist nicht nur von 
den Gegenbeispielen, sondern auch von den Beispielen vollkommen 
ausgeschlossen, so daß also kein ‘Beleg’ angeführt werden kann, 
Er ist ein Scheingrund, weil er der zweiten Bedingung nicht ge- 
nügt. Z. B. der Ton ist ewig, weil er ein Schall ist. Das Schall- 


1) samdigdha bei Prasastapäda p. 288. 
2) anadhyavasita bei PraSastapäda, 1. c. 
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sein findet sich weder bei den Gegenbeispielen, den nicht ewigen 
Dingen, noch bei den Beispielen, den ewigen Dingen; es ist ganz 
auf die Sache, den Ton, beschränkt. Dieser Fehlschluß scheint auf 
den ersten Blick nicht von dem reinnegativen Schlusse unter- 
schieden. Der Unterschied liegt aber darin, daß es bei letzterem 
keine ‘Beispiele’ giebt, wohl aber bei unserem Fehlschluß (aber in 
keinem dieser Beispiele kommen Grund und Folge zusammen vor). 
Bei dem rein negativen Schlusse deckt sich der Umfang der drei 
als Sache, Grund und Folge fungirenden Begriffe vollkommen; bei 
dem Fehlschlusse aus zu speciellem Grunde decken sich nur die 
beiden ersteren Begriffe, während der Umfang des Begriffes der 
Folge ein weiterer ist '!). 

c) Nicht subsummirend (anupasamhärin) heißt ein Grund 
in dem Falle, wenn die ‘Sache’ ein Begriff von solchem Umfang ist, 
daß es daneben keine Beispiele noch Gegenbeispiele geben kann. 
Z.B. Alles ist vergänglich, weil es erkennbar ist. Ein solcher 
Fehlschluß verstößt gegen die 2. und 3. Bedingung und sein Fehler 
besteht darin, die Aufstellung der gültigen Concomitanz zu ver- 
hindern ?). 

3. Der unreale Grund (asiddha), der an eine unmögliche Be- 
dingung geknüpft ist. Man unterscheidet drei Arten: 

a) unreal hinsichtlich des Substrats (äsrayäsildha) 
heißt ein Grund, wenn die Sache, sein Substrat, ein Unding ist). 
Z. B. der Himmelslotus ist wohlriechend, weil er ein Lotus ist. 
Es giebt aber keinen Himmelslotus. Da ein Grund nicht Attribut 
einer Sache sein kann, die es nicht giebt, so verstößt dieser 


1) Nach der Tarkakaumudi verhindert dieser Scheingrund die Schluß- 
erkenntnis. Denn das Ausgeschlossensein von den Gegenbeispielen beweist das 
Vorhandensein der Folge, während das Ausgeschlossensein von den Beispielen 
umgekehrt das Fehlen der Folge beweist. Beides hebt sich gegenseitig auf, also 
ist keine Schlußerkenntnis möglich. 

2) So wird die Sache gemeiniglich dargestellt, aber es verbleiben Schwierig- 
keiten. Denn man konnte nicht umbin, den durchaus ähnlichen Schluß: „alles ist 
benennbar, weil es erkennbar ist“ als einen richtigen Schluß zu bezeichnen. 
Die Tarkabhäsä erwähnt den anupasamharin überhaupt nicht. 

3) D. h. „wenn zur ‘Sache’ etwas gemacht wird, dem das für eine ‘Sache’ 
charakteristische Merkmal fehlt“ (unrichtig Athalye 1. c. 309). Dieses Merkmal 
ist hier die Realität (siddhi). Es kann aber auch dafür das genommen werden, wo- 
durch etwas zur Sache wird, nämlich daß die Folge bei ihm Gegenstand des 
Zweifels sei; fehlt dies Merkmal, wie in dem Schlusse: die Kugel ist rund, weil 
sie rund ist (siddhosädhana), so ist das auch nach Ansicht der ‘Alten’ ein un- 
realer Grund. Die ‘Neuern’ verwiesen den siddhasädhans in die Kategorie der 
nigrahasthäna. 
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Scheingrund gegen die 1. Bedingung und sein Fehler verhindert 
die Schlußvorstellung (paramarsa). 

b) unreal als solcher (svaräpäsiddha) heißt ein Grund, 
der nicht Attribut der Sache ist. Z. B. der See ist eine Substanz, 
weil er Rauch hat. Aber der See hat keinen Rauch. Grund und 
Wirkung dieses Fehlers ebenso wie beim vorhergehenden. 

ec) unreal hinsichtlich der Concomitanz (vyäpya- 
lväsiddha) heißt ein Grund, wenn seine Beschaffenheit es fraglich 
oder unmöglich erscheinen läßt, daß er mit der Folge in regel- 
rechter Concomitanz stehe, also immer wenn der Grund ein Unding 
ist. Z. B.: Auf dem Berge ist Feuer, weil er goldenen Rauch hat. 
Da es keinen goldenen Rauch giebt, so kann man auch seine Con- 
comitanz mit dem Feuer nicht erfassen, und darum ist, wie in den 
beiden vorhergehenden Arten, die Schlußvorstellung unmöglich. 
Die strengeren Logiker lassen den sachlich richtigen Grund „dunklen 
Rauch“ ebenso wenig gelten, weil man dann irrtümlich das Attribut 
„dunkel“ als eine notwendige Bedingung für die Concomitanz auf- 
faßt, während doch nur der Rauch als solcher in Concomitanz mit 
dem Feuer steht. 

Einige!) rechnen in diese Kategorie (3c.) den bedingten 
(sopädhika) Grund, d. h. einen solchen, welcher zu der Folge nicht 
in einem schlechthin gültigen Concomitanz steht, sondern in einer 
durch eine Bedingung (upadht) eingeschränkten. Z. B. der Berg hat 
Rauch, weil er Feuer hat. Die Bedingung ist, wie oben schon ge- 
sagt wurde, die Verbindung des Feuers mit feuchtem Brennstoff, 
und diese Bedingung würde z. B. nicht erfüllt sein, wenn das 
Feuer in Gestalt von glühendem Eisen auf dem Berge wäre. — 
Die Anderen betrachten den bedingten Grund nicht als einen 
Scheingrund, weil auf ihn nicht die Definition paßt, daß der Fehler 
eines Scheingrundes etwas sei, dessen Erkenntnis die Schluß- 
erkenntnis oder eine ihrer Ursachen unmöglich mache. Denn wenn 
man auch die Bedingung erkannt habe, von der die Gültigkeit der 
Concomitanz abhängt, so verhindere das noch nicht, eventuell einen 
richtigen Schluß zu ziehen. Um an Stelle des indischen Beispiels, 
das längere sachliche Erklärung nötig machen würde, ein selbst- 
gewähltes zu setzen, so würde der Schluß, daß, wenn der Blitz 
in einen Heuschober einschlägt, es bald rauchen werde, doch 
richtig sein, weil hier die oben genannte Bedingung für die 
Richtigkeit der Concomitanz thatsächlich erfüllt ist. 

Dieselbe Rücksicht auf die Definition der Fehler eines Grundes 
wird es weniger befremdend erscheinen lassen, daß man die beiden 


1) Tarkasamgraha, Tarkabhägä. 
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folgenden Arten von Scheingründen mit den drei vorhergehenden 


‚auf dieselbe Linie gestellt hat. Das thaten die Naiyäyikas von 


Anfang an, N.D.12,4. Dagegen fehlen jene beiden noch im 
Vaisesika Satra III 1,15; und ebenso im Bhäsya des Prasastapada, 
während die späteren Vaisesikas sich in dieser Beziehung dem 
Nyäya anschlossen'). Die Vaisesikas ließen ursprünglich nur die 
drei ersten Bedingungen für die Richtigkeit eines Grundes gelten, 
die Naiyäyikas haben die beiden letzten Bedingungen hinzugefügt, 
um ihre beiden letzten Scheingründe treffen zu können. 

4. Widerlegt (badhita) heißt ein Grund, wenn das Gegenteil 
der Folge Thatsache ist, sei es, daß dieselbe durch Wahrnehmung 
oder durch glaubwürdiges Zeugnis feststeht. Z. B. das Feuer ist 
kalt, weil es rot ist. Der Grund kann hier nicht die Schluß- 
erkenntnis herbeiführen, weil schon eine ihr widersprechende Er- 
kenntnis durch die Wahrnehmung als richtig erwiesen ist. Ein 
Grund ist überhaupt nicht mehr in diesem Falle anwendbar, was 
auch ein anderer Name dieses Scheingrundes kälätyayäpadista oder 
kalatita besagen soll?). 

db. Bestritten (safpratipakga oder prakaranasama) heißt ein 
Grund, dem ein Gegengrund entgegengestellt wird. Da Grund 
und Gegengrund zu entgegengesetzten Folgerungen führen, so ist 
eine Schlußerkenntnis nicht möglich. Z.B. der Berg hat Feuer, 
weil er Rauch hat; und der Berg hat kein Feuer, weil er ein 
nackter Fels ist. Ob der Grund oder der Gegengrund falsch ist, 
ist natürlich a priori nicht zu entscheiden; es kann also ein in 
jeder Beziehung richtiger Grund zu einem sogenannten Schein- 
grund werden, allerdings nur, indem man sich an die obige Defi- 
nition der Fehler des Grundes hält. 

Im Vorhergehenden habe ich alle wichtigen Punkte, die ein 
indisches collegium logicum behandeln müßte, berührt und so dar- 
gestellt, wie es in den gangbaren Compendien geschieht. In aus- 
führlicheren Werken findet sich kaum sachlich Neues, sondern fast 
nur äußerst scharfsinnige oder wenigstens spitzfindige Unter- 
suchungen über die Richtigkeit der aufgestellten Erklärungen. 
Dabei sieht man wenigstens, daß die Inder selbst die mannig- 
fachsten Einwände erhoben und erwogen haben, wenn auch nicht 


1) Nach dem Upaskära zu V.D. Ill 1,17 scheint es zuerst der Vrttikära 
gethan zu haben; wer damit gemeint sei, ist aber unbestimmt. 

2) N.D.12,9. Es scheint aber doch dieser Name ursprünglich eine etwas 
andere Bedeutung gehabt zu haben, wie aus Vätsyäyana’s Beispiel und den Be- 
merkungen der Tätparyatikä zu dieser Stelle hervorgeht. — Ueberhaupt stimmen 
die 5 heivabhäsas der Sütra nicht genau mit denen des vollendeten Systems, 
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gerade immer diejenigen, die uns zunächst einfallen würden. Ein- 
zelne Andeutungen habe ich in obige Darstellung aufgenommen. 
Es sei mir noch gestattet, auf einen interessanten Punkt hinzu- 
weisen. Wir sind gewohnt, den Schluß aus zwei Urteilen hervor- 
gehen zu lassen, von denen der erste die Concomitanz, der andere 
die pakgadharmatä (Prädicirung des Grundes von der Sache) ent- 
hält. Die indischen Logiker lassen dies nicht zu, sondern verlangen 
einen einheitlichen Denkakt, in dem beides verschmolzen ist, die 
Schlußvorstellung (parämarsa), Aber die erstere Betrachtungs- 
weise war ihnen nicht fremd — sie ging von den Mimämsaka’s 
aus —, aber sie entschieden sich für die zweite, namentlich weil 
es undenkbar sei, daß zwei von einander unabhängige Erkennt- 
nisse (wir würden sagen Urteile) die Schlußerkenntnis hervorrufen 
könnten!). 


2. 


Die Schule des Nyäya gilt, wohl mit Recht, als diejenige, 
welche zuerst die Logik behandelt hat?). Die in dieser Schule 
gewonnenen Erkenntnisse, und wieviel von seinen eigenen wissen 
wir natürlich nicht, hat Aksapäda, gewöhnlich nach seinem gentile 
Gautama oder Gotama genannt, in dem Nyäyasütra oder Nyäya- 
darsana dargestellt. Dazu besitzen wir einen alten Commentar, 
der noch im Wesentlichen auf demselben Standpunkt wie das Ori- 
ginal steht, von Paksilasvämin dem Vätsyäyana, der spätestens 
im 5. Jhd. n. Chr. gelebt haben kann. Auch er wird meist mit 
seinem gentile, Vätsyäyana, genannt?). 

Gautama steht den philosophischen Problemen als Dialektiker 
gegenüber und behandelt demgemäß die Logik durchaus vom prak- 
tischen Standpunkt. Ohne den Unterschied vom Schluß „für einen 
selbst“ und dem „für einen andern“ zu kennen, hat er eigentlich 
nur den letzteren im Auge. So widmet er acht Sütra den Gliedern 
des Schlußschemas und sechs den Scheingründen, während er in 
einem einzigen (11,5) den Schluß selbst abthut. Er kennt noch 
keinen der für die Theorie wichtigsten Termini, wie paksa pakga- 
dharmata vyäpti anvaya vyatireka parämarsa, selbst sädhya hat noch 


1) Siddhäntamuktävali zu Bhäsäpariccheda 67 und der Abschnitt über Parä- 
marsa im Anumänacintämani. 

2) Die Lehre vom Schluß wird auch einfach als nyäaya bezeichnet, Väts. 
zu N.D.11,5 (p. 20). Auch die Buddhisten haben nyaya als Titel ihrer er- 
kenntnistheoretischen Werke gewählt, wie Nyäyabindu etc. 

3) Die chronologischen Fragen sind im Zusammenhang behandelt von Bodas 
Introduction p. 33, Tarkasamgraha, B.S.S, 
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eine andere Bedeutung und entspricht meist dem späteren paksa; 
Vätsyayana steht auch in dieser Beziehung offenbar noch auf 
gleicher Stufe wie Gautama. Wie gering noch zu seiner Zeit die 
theoretische Einsicht und das Verständnis der logischen Principien 
war, erfährt man gelegentlich bei der Behandlung der Schluß- 
glieder. Gautama sagt: „Der Grund (das 2. Glied) beweist das was 
zu beweisen ist durch die Gleichartigkeit mit dem Beispiel (oder 
Beleg, da beides noch synonym ist), bez. durch die Ungleichartig- 
keit. Das Beispiel hat die Eigenschaften der Sache wegen seiner 
Gleichartigkeit mit ihr“. I1, 34—36. Am Ende seiner Besprechung 
dieser Stelle bemerkt Vätsyäyana: diese Beweiskraft von Grund und 
Beispiel ist äußerst subtil, schwer zu verstehen und nur von einem 
tüchtigen Gelehrten zu erkennen.“ Alles was sonst theoretische 
Bedeutung hat, ist im Sütra 5 enthalten: „Der Schluß setzt die 
Wahrnehmung voraus und ist dreifach: püurvavat, segavat, sama- 
nyato drstam.“ Vätsyäyana giebt zwei Erklärungen von diesen 
drei Schlußarten, woraus man entnehmen kann, daß er von Gau- 
tama durch eine längere Zwischenzeit getrennt ist. 

Nach seiner ersten Erklärung ist pärvavat der Schluß von der 
Ursache auf die Wirkung, segavat von der Wirkung auf die Ur- 
sache und sämänyato drsiam, wenn man z. B. daraus, daß die 
Sonne verschiedene Stellungen einnimmt, auf ihre an sich nicht 
wahrnehmbare Bewegung schließt. Nach der zweiten Erklärung 
heißt pärvavat ein Schluß, wenn man die Verbindung zwischen 
Grund und Folge früher wahrgenommen hat, wie zwischen Rauch 
und Feuer, und sie nachher ebenfalls annimmt, obschon sie sich 
der Wahrnehmung entzieht; samänyato drstam dagegen der Schluß, 
wenn die Verbindung zwischen Grund und Folge (lingulinyinok) 
überhaupt nicht wahrnehmbar ist, sondern aus dem Begriff des 
betreffenden Grundes die nicht wahrnehmbare Sache erschlossen 
wird, wie z. B. aus Wünschen etc. die Seele; denn Wünsche etc. 
sind Eigenschaften, Eigenschaften inhäriren Substanzen, das Sub- 
strat von Wünschen etc. ist die Seele. ’Sesavat endlich sei der 
Schluß durch Elimination, z. B. der Ton ist eine Eigenschaft, weil 
er aus bestimmten Gründen keine Substanz, noch eine Bewegung 
sein kann, und alles objektiv Seiende einer der genannten drei 
Kategorien angehört!) — Ich glaube, daß keine der beiden Er- 
klärungsweisen die Ansicht Gautamas wiedergiebt; denn es läßt 
sich mit Rücksicht auf II 1,37 wahrscheinlich machen, daß Gautama 


1) Diese drei Arten von Schluß finden sich ebenso im Sänkhya wieder. 
Väcaspatimisra folgt bei ihrer Erklärung in der Sänkhya Tattvakaumudi der 
zweiten Erklärung Vätsyäyana’s, siehe Bürk, WZKM 15,261ff. 
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unter pürvavat den Schluß von dem Späteren auf das Frühere, 
unter sesavat den vom Früheren auf das Spätere verstanden 
habe). 

Das ist alles, was Gautama über die Theorie und das Wesen des 
Schlusses zu sagen hat; selbst Vätsyäyana wundert sich, daß der 
große, umfangreiche Gegenstand in einem knappen Sütra abgethan 
werde; darum würde aber niemand Anstoß nehmen, wenn andere 
Gegenstände kurz abgethan würden; das sei eben so der Brauch 
in diesem ’Sästra®). Der Grund ist wohl, daß die Naiyäyikas bis 
dahin, und auch Vätsyäyana ist sachlich nicht viel weiter, wenig 
über die Theorie des Schlusses spekulirt hatten. Den auf die 
Praxis bezüglichen Teil der Logik hatten sie zu einem gewissen 
Abschluß gebracht. Denn die Lehre von dem Schlußschema und 
den Scheingründen blieb auch später in ihren Umrissen unver- 
ändert stehn, wenn auch mancherlei Detail etwas umgemodelt 
wurde. Dies im Einzelnen darzulegen, würde zu weit führen; auf 
manches ist schon im ersten Teil in den Noten gelegentlich hin- 
gewiesen worden. 

Während die Naiyäyikas offenbar kein Bedürfnis empfanden, 
ihre Logik weiter auszugestalten, geschah dies in der verwandten 
Schule der Vaisegikas. Als Verfasser des Vaisesika Darsana gilt 
Kanäda, der Kä$yapa. Leider hat sich kein alter Commentar nach 
Art des Nyäya Bhäsya zu seinem Werke erhalten; denn das so- 
genannte Bhäsya des Prasastapäda ist ein selbständiges Lehrbuch 
mit neuer, systematischer Anordnung des Stoffes. Zwischen Kanada 
und Prasastapada fällt der Ausbau des Vaisesikasystems, mit 
letzterem ist es im Großen und Ganzen fertig. Wir müssen also 
sehr wohl zwischen den Lehren Kapäda’s und denen Prasastapäda’s 
unterscheiden. 

Kanäda’s Interesse ist hauptsächlich darauf gerichtet, die 
Natur der Dinge zu erkennen, und er behandelt den Schluß nur, 
soweit er diesem Zwecke dienlich ist. Darum untersucht er 
(II 1,9—14 und IX 2,1.2), welche sachlichen Verhältnisse der 
Dinge das logische Verhältnis von Grund und Folge bedingen, und 
findet, daß dieses der Fall sei, wenn zwei Dinge sich wie Ursache 


1) In jenem Sütra wird nämlich die Beweiskraft des Schlusses vom Gegner 
in Frage gestellt: (nicht der Regen im Oberland müsse das Anschwellen des 
Flusses veranlaßt haben, sondern eine) Stauung; (nicht wegen des bevorstehenden 
Regens liefen die Ameisen mit den Eiern im Neste herum, sondern weil einer 
darin) herumstöckert. Die Reihenfolge der Beispiele entspricht offenbar der Auf- 
sählung im früheren Sütra: pürvavat, Segavat. 

2) N.D. p. 20, 
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und Wirkung verhalten, oder mit einander verbunden sind, oder 
zu einander in einem Gegensatz stehen, oder eins in dem andern 
inhärirt. Doch müsse dieses Verhältnis als thatsächlich erkannt 
sein; wenn das nicht zutreffe, so handele es sich um einen Schein- 
grund, nämlich einen Ungrund, z. B. dies Tier ist ein Pferd, weil 
es Hörner hat; oder einen zweifelhaften Grund, z.B. dies Tier 
ist eine Kuh, weil es Hörner hat?). — Dies sind die einzigen 
Gegenstände der Logik, die Kanpäda behandelt: es sind eben 
Punkte, in denen er die Logik der Naiyäyika’s ergänzte oder ver- 
besserte. Daß er diese gekannt hat, scheint durch seine gelegent- 
liche Erwähnung eines Schlußgliedes, auvuyava, womit das ‘Beispiel’ 
gemeint ist, erwiesen zu werden?) Für die Zeit nach den Satra- 
kära ist gegenseitige Entlehnung bei den beiden verwandten Schulen 
Thatsache. Denn wie Vätsyäyana mit den Vaisesika-Kategorien 
operirt°) und sie auch aufzählt‘), so werden wir jetzt sehen, daß 
umgekehrt auch Pra$astapäda von den Naiyäyikas viel entlehnt. 

Pra$astapäda muß geraume Zeit nach Kanada gelebt haben, 
da er ihn nwni nennt°). Er bringt die Lehren, wie sie sich in 
der Vaisesika-Schule bis zu seiner Zeit entwickelt hatten, in ein 
festgefügtes Gebäude, das im Großen und Ganzen von der Folge- 
zeit beibehalten wurde, wenn sie auch im Einzelnen an- und um- 
zubauen Veranlassung fand. An die Spitze des Abschnittes über 
die Logik stellt Pra$astapäda zwei Verse, die offenbar die in der 
Vaisesika-Schule ausgebildete, und darum dem Käsyapa (i.e. Ka- 
näda) zugeschriebene Logik in nuce enthalten. Da Pra$astapäda 
sonst keine Verse citirt, und da er diese mit einem Prosacommentar 
versieht, so haben wir es offenbar mit versus memoriales zu thun®), 


1) Diese Erklärung der Sütra Ill 115—17 und die Teilung des 16. Sütra in 
zwei findet sich schon in Candrakänta Tarkälankära’s Ausgabe des Vaisegika 
Daısana und selbst verfaßtem Commentar (Calcutta 1887). Diese vortreffliche 
Arbeit hat, so weit ich sehe, nicht die verdiente Beachtung gefunden. Der Ver- 
fasser macht sich von den gekünstelten und oft unnatürlichen Erklärungen des 
Upaskära und der Vivrti frei und versucht mit Kritik und Geschick den ur- 
sprünglichen Sinn und Zusammenhang der Sütra zu eruiren. 

2) IX 2,2. 

3) Z.B. bei Erklärung des segavat und säamänyato dystam I 1,6. 

4) 11,9. 

6) Ueber die chronologischen Fragen siehe Bodas Introduction Tarkasam- 
graha, p. 32f. 

6) Daß Prasastapäda nicht selbst der Verfasser dieser Verse ist, ergiebt 
sich direkt daraus, daß dieser nur drei Scheingründe aufstellt, während jener 
noch einen vierten hinzufügt, den anadhyavasila, weswegen er sich mit ausdrück- 
licher Berufung auf ein Sütra verteidigt: ayam ‘aprasiddho 'napadesa“ iti vacanad 
aviruddhab p. 239. 
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die darum für die Entwicklungsgeschichte der Logik von großer 
Wichtigkeit sind. Ich setze sie daher in Uebersetzung hierhin: 

„Ein Grund (linga) ist beweiskräftig, wenn er mit der ‘Sache’ ') 
(anumeya) verbunden ist, nur noch in ‘Beispielen’ (tadanvita) beob- 
achtet wird, und in den ‘Gegenbeispielen’ (tadabhäva) nicht vor- 
kommt.“ 

„Was davon in einem oder zwei Punkten abweicht ?), das be- 
zeichnete Käsyapa°) als Nichtgrund (und zwar als) conträren, un- 
realen und zweifelhaften.“ 

Wie viel von dem übrigen, was Pra$astapäda von neuen logi- 
schen Lehren hat, ihm zuzuschreiben ist und wieviel er aus dem 
Besitze der Schule überkommen, läßt sich jetzt nicht mehr überall 
mit Sicherheit entscheiden; jedenfalls haben die Vaisesikas vor 
ihm die Logik eifrig gepflegt, in gewisser Unabhängigkeit von den 
Naiyäyikas, wie sich auch daraus ergiebt, daß die von Pra$asta- 
päda mitgeteilten Namen der 5 Schlußglieder, vom ersten abge- 
sehen, andere sind als die von Gautama gebrauchten t). 

Von principieller Bedeutung ist, daß er den Begriff der Con- 
comitanz unter dem Namen sähacarya eingeführt hat5), also Ka- 
näda’s Versuch aufgiebt, alle thatsächlichen Verhältnisse aufzu- 
suchen, auf denen das logische Verhältnis von Grund und Folge 
beruht‘). Ein weiterer prineipieller Fortschritt ist, daß er den 
Schluß „für einen selbst“ (svaniscitärtha) von dem „für einen andern“ 
(parärtha) unterscheidet. Ersteren betrachtet er offenbar als den 
eigentlichen Schluß; denn nachdem er ihn behandelt hat, zeigt er, 


1) Ich gebrauche die im ersten Abschnitte eingeführten Termini in dem dort 
bestimmten Sinne, wenn auch hier die dort angefürten indischen Ausdrücke noch 
nicht gebraucht werden. In diesem Verse sind die drei ersten der oben, p. 471, 
aufgeführten für einen gültigen Grund erforderlichen Bedingungen enthalten. 

2) D. h. einer oder zweien der eben angeführten Bedingungen nicht genügt. 

3) Dies ist die älteste Stelle, die Kanäda als Käsyapa bezeichnet. Es 
scheinen also wie die Naiyäyikas auch die Vaisegikas ihren Sütrakära ursprüng- 
lich mit dem Gotranamen bezeichnet zu haben. Daß mit Käsyapa wirklich Kanada, 
der Sütrakära, gemeint ist, geht aus den Worten Prasastapäda’s am Schlusse 
seiner Erklärung derbeiden Vers eher vor: „Dies eben sagt der Sütrakära (in 
dem Sütra): aprasiddho ‘napadeso ‘san samdigdhas ca”. 

4) Siehe oben p. 468 Note 3. Der Name apadesa an Stelle von hetu geht auf 
Kanäda zurück. 

5) Für ‘begleitet’ (vyapya oder vyapta) gebraucht er sahacarita und avi- 
näbhüta. 

6) Diese Neuerung vertheidigt er damit, daß er sie als Ansicht Kanäda’s 
hinstellt. Dieser habe jene verschiedenen Verhältnisse nur beispielbalber ange- 
führt. Er rechtfertigt dies mit einem Interpretenkniff: mit den Worten asyedam 
(IX 2,1) sei jede Verbindung gemeint. 
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daß die weitern, von andern Philosophen (Naiyäyikas und Mimäm- 
sakas) außer Wahrnehmung und Schluß noch aufgestellten Er- 
kenntnismittel (pramana) sammt und sonders nur Abarten des 
Schlusses, also in diesem einbegriffen seien. Dann erst geht er zu 
dem Schluß „für einen andern“, dem fünfgliedrigen Schlusse, über. 

Beim Schlusse „für einen selbst“ teilt er die Schlüsse in zwei 
Arten ein, im Gegensatz zu den Naiyäyikas, die drei Arten auf- 
stellten. Er unterscheidet drstfam und samänyato drstam; jenes ist 
der Schluß, wenn Sache und Beispiel nicht heterogen sind, dieses 
der Schluß kraft des Folge und Grund gemeinsamen Begriffes, 
wenn Sache und Beispiel absolut heterogen sind. Letzteres ist 
sachlich dasselbe wie im Nyäya und Sänkhya, und ist, wie Bürk 
es treffend ausdrückt!), der Schluß auf etwas nicht sinnlich Wahr- 
nehmbares, nur in abstracto zu Erkennendes. 

Der Schluß „für einen andern“ ist der fünfgliedrige Satz. Die 
Glieder sind dieselben wie im Nyäya, nur sind die Namen, mit 
Ausnahme des ersten, andere (siehe oben p. 468, Note 3). Jedoch 
sei hervorgehoben, daß im 3. Gliede, dem ‘Beispiel’ (nidarsana), 
nicht blos ein ‘Beleg’, sondern auch die Concomitanz ausgesprochen 
wird. Beim zweiten Gliede werden die Scheingründe behandelt. 
Wir sahen, daß Kanäda deren zwei?), und die versus memoriales 
drei Arten unterscheiden; Prasastapäda fügt den dreien noch 
einen, den anadhyavasita (= asädhärana, cf. oben p. 472, Note 2) hin- 
zu, und teilt den asiddha in vier Unterarten. — Es sei noch be- 
merkt, daß bei dem 1. Gliede vier Fehler erwähnt werden, die 


1) L.c. p. 263. 

2) Es sei mir gestattet, anmerkungsweise zu zeigen, wie diese Fortschritte 
auf die Textgestaltung des Sütra eingewirkt haben. Der restituirte Text von 
II 1,131f. lautet; prasiddhipürvakatväd apadesasya (Definition von Grund), apra- 
siddho ‘napadesak (Definition von Scheingrund); asan samdigdhas ca (Aufzählung 
der beiden Arten); yasmäd vigänı tasmäd asvak (Beispiel dar ersten); yasmäd 
vigänı tasmäd gaur iti ca’ naikäntikasyo ’däharanam (Beispiel der zweiten Art). 
So ist alles sofort klar und verständlich. Da aber Kanäda’s Nachfolger drei 
Arten von Scheingründen aufstellten, so interpretirte man es in den Text hinein, 
indem man das zweite und dritte Sütra in eins las. So schon Prasastapäda 
p. 204: aprasiddho ‘napadeso ‘san samdigdhas ca. Damit ging die Definition von 
anapadesa verloren, und es war auch nicht ausgedrückt, daß dieses Sütra die 
Aufzählung der Scheingründe enthalten soll. Man fügte also noch anapadesah 
hinzu, und so lautet in dem überlieferten Text sütra 14: aprasiddho “napadeso 
‘san samdigdhas cänapadesak. Der von ’Sankaramisra erwähnte anonyme Vrtti- 
kära, der den Nyäya Lehrsatz von 5 Scheingründen annahm, interpretirte den 
badhita und satpratipakga hinein auf Grund des ca (V.D. p. 161). Immerhin 
scheint man sich vor größeren willkürlichen Textveränderungen gescheut zu 
haben. 
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paksäbhasa von Andern genannt werden, und beim 3. Gliede meh- 
rere nidarsanabhäsa. — Die Termini vyäpti vyapya vyäpaka paksa 
sapuksa vipakga gebraucht Prasastapäda (in dem Absbhnitt über 
anumäna) noch nicht, obgleich er die Begriffe derselben kennt; nur 
einmal gebraucht er die später so häufigen Ausdrücke anvaya und 
vyatireka (p. 251). 

Wir sahen, daß die Logik als technische Disciplin im Nyäya 
zu einer gewissen Vollendung gebracht war, dagegen als Wissen- 
schaft von den beim Schließen gültigen Principien im Vaisesika 
ausgebildet wurde, und in der Darstellung des Prasastapäda schon 
die wichtigsten Grundzüge des späteren Systems erkennen läßt. 
Es ist schwer zu sagen, ob Pra$astapäda später als Vätsyäyana 
ist. Man sollte es wohl glauben in Anbetracht der großen Fort- 
schritte, die er vor ihm voraus hat. Aber bei dem Synkretismus 
der indischen Schulen, bei der Zähigkeit, mit der man an dem von 
dem ersten Meister und Stifter der Schule gelehrten beharrt und 
es hartnäckig verteidigt, ist es nicht ausgeschlossen, daß das um- 
gekehrte zeitliche Verhältnis obgewaltet habe. Jedenfalls haben 
nicht die Vaisesikas die Naiyäyikas zur Fortentwicklung ihrer 
ars logica veranlaßt, sondern der Anstoß ging von den Buddhisten 
aus. Der berühmte buddhistische Philosoph Dinnäga (Anfang des 
6. Jhd. n. Chr.) grift nämlich Vätsyäyana an, und zu dessen Ver- 
teidigung schrieb Utyotakära (6. Jhd.) sein Värttika. Ihm soll 
Dharmakirti (7. Jhd.) geantwortet haben!). Dem Dharmakirti wird 
der Nyäyabindu zugeschrieben, zu dem Dharmottara den Commentar 
Nyäyabindutikä verfaßte; beides zusammen von Peterson in der 
Bibliotheca Indica 1889 herausgegeben. Wir besitzen, wenigstens 
bis jetzt, nicht das Sütra des Dinnäga, sondern nur die Schrift 
seines Värttikakära, den Nyäyabindu®). Wenn wir auch sachlich 
Dinnäga’s System daraus kennen lernen, so müssen wir doch im 
Detail, namentlich was Termini technici angeht, vorsichtig mit 
Rückschlüssen auf Dinnäga sein. 

Die buddbhistische Logik ist zweifellos aus derjenigen der 
Vaisesika hervorgegangen. Sie beruht thatsächlich auf den Grund- 
sätzen, die in den oben mitgeteilten versus memoriales liegen. 
Im 2. Pariccheda des Nyäyabindu wird nämlich nach der Ein- 
teilung der Schlüsse in solche „für einen selbst“ und „für einen 
andern“ gesagt, daß der Schluß dann richtige Erkenntnis liefere, 
wenn der Grund so beschaffen sei, daß er drei Bedingungen ge- 


1) Siebe Introduction p. 34 Tarkasamgraha (B. S. S.). 
2) Nyäyabindutikä p. 78. Auf diese Stelle hat mich zuerst Herr von Stcher- 
batskoi aufmerksam gemacht. 
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nüge: nämlich „von dem Grund müsse feststehen, daß er in der 
Sache enthalten sei, nur in Beispielen vorkomme und von den 
Gegenbeispielen ausgeschlossen sei“! Und am Ende der Dar- 
stellung der Scheingründe, die bei dem Schlusse ‘für einen andern’ 
behandelt werden, heißt es: „Wenn so von den drei Bedingungen 
je eine, oder je zwei nicht thatsächlich erfüllt oder zweifelhaft 
sind, so ergeben sich dementsprechend die drei Scheingründe, der 
unreale, der conträre oder der zweifelhafte“’). Man ersieht daraus 
die vollkommene principielle Uebereinstimmung mit der Vaisesika- 
Lehre, wie sie zwischen Kanäda und Pra$astapäda galt. Aber 
auch in der Ausführung stimmt der Nyäyabindu mit Prasastapäda 
in den meisten Punkten überein, z.B. in der Einteilung des un-' 
realen Scheingrundes; und wenn Pra$astapäda einen vierten Schein- 
grund aufstellt, den anadhyavasita, so findet sich auch dieser, aller- 
dings als eine besondere Unterart des samdigdha im Nyäyabindu; 
und endlich behandeln Beide dieselben paksabhasa’s sowie die 
drstäntadoge’s oder nidarsanabhäsa’s. Doch das mag zum Teil auf 
späterer Entlehnung beruhen, das wichtigste bleibt die Ueberein- 
stimmung in principiellen Dingen. 

Und bei dieser müssen wir annehmen, daß die Entlehnung 
vor Pra$astapäda’s Auftreten stattgefunden habe. Denn in dem 
wichtigsten Punkte, was die Concomitanz betrifft, da stehen die 
Buddhisten noch auf dem älteren Standpunkt der Vaisesikas, in- 
dem sie nämlich die thatsächlichen Verhältnisse angeben, welche 
die Beweiskraft eines Grundes bedingen. Sie stellen zwei positive 
auf: die Wesenseinheit (fädätmya) und das Verhältnis von Ursache 
und Wirkung (tadutpatti); dazu kommt ein negatives, die Nicht- 
wahrnehmung von etwas eventuell Wahrnehmbaren (anupalabdhi), 
als dessen Abwesenheit beweisend®). Wenn die Buddhisten schon 
den umfassendern Begriff der Concomitanz (sähacarya oder vyapti) 
gehabt hätten, würden sie kaum an dessen Stelle jene zwei Ver- 
hältnisse gesetzt haben, die ihnen die Angriffe der Gegner zuzogen. 

Zum Schluß sei noch erwähnt, daß im Nyäyabindu die Lehre 
von den Schlußgliedern nicht behandelt wird. Nach dem oben, p. 470 


1) trairüpyam punar lingasyä ’numeye sattvam eva, sapakga eva sativam, 
asapakse ca ’sattvam eva niscitam, p. 104. 

2) evam trayanam rüpanam ekaikasya dvayor dvayor va rüpayor asiddhau 
samdehe ca yathäyogam asiddha-viruddhä-naikäntikäs trayo hetväbhäsah p. 114f. 

8) Letzteres kommt bei den Naiyäyikas und Vaisesikas nicht in Betracht, 
da nach ihrer Ansicht die Abwesenheit eines Dinges direkt wahrgenommen wird, 
Sie nennen daher, wenn sie die buddhistische Theorie vom Schluß angreifen, nur 
tadatmya und tadutpatti. ’Sridhara zu PraSastapäda p. 206. 
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Note 3, gegebenen Citate erkannten die Buddhisten nur das 3. 
und 4. Glied des Schemas als unumgänglich notwendig an. 

So erkennen wir denn in der buddhistischen Logik eine frühe 
Abzweigung derjenigen der Vaisesikas, die von dieser nicht stark 
divergirt‘). Ihr Einfluß auf die Entwicklung dieser Wissenschaft 
ist ein indirekter gewesen, insofern ihr Hauptvertreter Dinnäga 
durch seine Angriffe auf Vätsyäyana die Naiyäyikas zur Abwehr 
zwang, wobei sie die Waffen ihres Gegners schätzen lernten und 
sich von ihnen soviel aneigneten, als sich mit ihrem eigenen Rüst- 
zeug vertrug. In der That weist der Udyotakära nicht nur die 
Angriffe der Buddhisten zurück, sondern setzt sich auch mit ab- 
weichenden Ansichten der Vaisesikas (des Pra$astapäda) ausein- 
ander. So war der Anstoß zur Weiterentwicklung gegeben. Nach- 
dem die Naiyäyikas die Resultate der Vaisesika-Forschung mit 
der ihrigen verschmolzen hatten, übernahmen sie wieder die Füh- 
rung in der Logik. Oder vielmehr, der Unterschied der beiden 
Schulen wurde von immer schwächerer Bedeutung, da die Naiyä- 
yikas schon frühe, wie man bei Vätsyäyana sieht, den physikali- 
schen und metaphysischen Speculationen der Vaisesikas zugestimmt 
hatten. Es bereitete sich so die Verschmelzung der beiden Systeme 
vor, wie sie in den gangbaren Lehrbüchern vertreten ist, die 
die Logik in derjenigen Form lehren, von welcher ich im ersten 
Abschnitt eine genaue Vorstellung zu geben versucht habe. 


Bonn, 16. September 1901. 


1) In dieser Form kam die Logik nach China und Japan, wo sie viel be- 
handelt, aber kaum weitergebildet wurde; genaueres hierüber in: Sadajiro Sugiura, 
Hindu Logic as preserved in China and Japan edited by Edgar A. Singer; Phila- 
delphia 1900. — Vergl. meine Anzeige dieses Buches in der Deutschen Litteratur- 
zeitung 1901, p. 2640ff. 
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Vita und Avita 
Von 
Hermann Jacobi 


Wenn ich, verehrter Herr Jubilar, als Beitrag zu Ihrer Fest- 
schrift eine Untersuchung über die vita und avita genannten 
Schlußformen wähle, so darf ich wohl dafür Ihr Interesse voraus- 
setzen. Hatten Sie doch in der 2. Auflage Ihrer „Sänkhya- 
Philosophie“ (p. 219 f.) nach dem Vorgang Ihres Schülers A. Bürk 
die Aufmerksamkeit auf diese, damals nur in der Sänkhya-Tattva- 
Kaumudi nachgewiesene Terminologie gelenkt. Bei eingehender 
Nachforschung stellt sich zwar die Bedeutung dieses Gegen- 
standes anders dar, als sie bei dessen erster Auffindung erschien; 
aber dafür entschädigt uns ein Einblick in die Entwicklungs- 
geschichte der indischen Logik, der von allgemeinerem Be- 
lang ist!). 

Ich schicke eine kurze Erklärung einiger grundlegenden Be- 
griffe voraus, welche für die weitere Untersuchung wesentlich 
sind. Der spätere oder synkretistische Nyäya unterscheidet drei 
Arten des Schlusses (anumana), oder, was in diesem Falle auf 
dasselbe hinausläuft, des Grundes (keiu oder linga); in Form 
eines Lehrsatzes ist dies ausgesprochen von Gangesa (12. Jahrh.): 
tac c#’ numänam trividham kevalänvayi-kevalavyatireky-anvaya- 
vyatirekibhedät?). 

Das Prinzip der Einteilung ist das Verhältnis von „Grund“ 
(hetu) und „Folge“ (saädhya), auf dem der Schluß beruht. Dies 


1) Über denselben Gegenstand hatte ich schon in meiner Anzeige von 
Garbes Sämkhya Philosophie GGA. 1919 p. 9ff. gehandelt. Seitdem bin ich 
auf weitere Angaben in der philosophischen Literatur aufmerksam geworden, die 
teils zur Bestätigung teils zur Berichtigung des dort Vorgetragenen dienen. 
Darum ergreife ich gern die jetzt gebotene Gelegenheit, um die ganze Frage 
noch einmal zu behandeln und in der Hauptsache wenigstens zum Abschluß 
zu bringen. 

2) Tattvacintämani, Anumänakhanda, Bibl. Ind., p. 552. 
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Verhältnis, die Konkomitanz (vyäpti), kann nämlich positiv aus- 
gesprochen werden: „wo der ‘Grund’ ist, da ist auch die ‘Folge’* 
(positive Konkomitanz, anvayaryapti), oder negativ: „wo die 
‘Folge’ nicht ist, da ist auch nicht der ‘Grund’* (negative Kon- 
komitanz, vyatirekavyäptı). Bei den meisten Schlüssen können 
beide Arten der Konkomitanz durch „Belege“ als richtig erwiesen 
werden. Belege für die positive Konkomitanz, in denen also das 
Zusammenvorkommen von Grund und Folge zweifellos zutage 
liegt, heißen sapaksa d.h. mit dem Subjekt des Schlusses (paksa) 
homogen, insofern diesem als sein Attribut der „Grund“ zu- 
kommt, aus dem die „Folge“ erschlossen werden soll. Wenn 
z. B. bewiesen werden soll, daß der Ton nicht-ewig ist, weil er 
etwas hervorgebrachtes ist (anityah Sabdah, krtakatvat), dann sind 
sapaksa alle jene Dinge, die als nicht-ewig und als hervorgebracht 
allgemein anerkannt sind, wie Töpfe usw. Die negativen Belege, 
in denen das Fehlen der „Folge“ als mit dem Fehlen des 
„Grundes“ verbunden erkannt wird, heißen vipaksa, d. h. sie 
sind dem paksa heterogen, bei dem ja Grund und Folge, nicht 
ihre Negationen verbunden sind. In obigem Schlusse sind vipaksa 
alle nicht hervorgebrachten Dinge, die anerkanntermaßen ewig 
sind, wie Raum, Seele usw. — Ein solcher Schluß, bei dem sich 
sowohl sapaksas wie vipaksas anführenlassen, heißt anvayavyatirekin; 
derart sind wie gesagt die meisten Schlüsse, und ihnen gegen- 
über gelangen die beiden andern Arten, nämlich der kevalänvayin, 
bei dem es keine vipaksas, und der kevalavyatirekin, bei dem 
es keine sapakgas gibt, gewissermaßen nur in Ausnahmefällen zur 
Anwendung. 

Die Lehre von diesen drei Arten des Schlusses findet sich 
zuerst ausgesprochen im Nyaya Varttika bei der Erklärung von 
ND. 11, 5: tatpürvakam trividham anumänam: pürvavac Segavat 
sämänyatodrstam ca. Dazu bemerkt Uddyotakara (p. 48, 1. 9): 
trividham iti: anvayı, vyatireki anvyayavyatireki ce ’tit). Er will 
damit nicht etwa die im sütra genannten drei Arten pürvavat usw. 
erklären, denn über die handelt er erst nachher; sondern er will 
schon hier eine Lehre, die er für besonders wichtig hält und 
vermutlich selbst ausgeklügelt hat, einschmuggeln. Das Bhasya 
gab ihm zu seiner aus der Luft gegriffenen Erklärung keinerlei 
Anlaß, wie Väcaspatimiära ausdrücklich bezeugt: trividham iti 


1) Man beachte, daß diese termini männlich sind, es ist also zu ihnen nicht 
anumänam sondern hetuh zu ergänzen. 
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süträvayavagauraväad Varttikakära udbhägyam vyäcagte(Tätparyatikä 
p- 114, 1. 10). Später bei Erklärung des fünfgliedrigen Schluß- 
satzes kommt Uddyotakara (116, 13ff.) auf seine neue Lehre 
zurück und sucht sie in die betr. sütra hineinzuinterpretieren, 
wozu sich aber weder in ihnen noch im Bhäsya irgendwelcher 
Anhalt findet. Das ergibt sich unmittelbar, wenn man die betr. 
sütra I 1, 32—39 prüft, die ich darum hier in Text und Über- 
setzung vorlege. 

(32.) pratijnä-hetüdäharanöpanaye-nigamanäny avayarah. „Be- 
hauptung, Grund, Beispiel, Anwendung und Schlußfolgerung sind 
die Glieder (des Schlußsatzes oder Syllogismus).“ 

(33.) sädhyanirdesah pratijnä. „Die Behauptung gibt an, was 
zu beweisen ist.“ Genauer ausgedrückt bezeichnet sädhya die 
in Rede stehende Sache mit dem noch zu erweisenden Attribut 
versehen. 

(34.) udäharanasädharmyät sadhyasädhanam hetuh, (35.) tatha 
vaidharmyät. „Der Grund beweist das, was zu beweisen ist, da- 
durch, daß er die gleiche Eigenschaft wie das Beispiel hat; und 
daß er (von dem Gegenbeispiel) verschiedene Eigenschaft hat.“ 

(36.) sadhyasädharmyät taddharmabhävi drstänta udäharanam; 
(37.) tadviparyayäd va viparıtam. „Das Beispiel ist ein bekannter 
(sicherer) Fall (drstanta vgl. 11, 25), bei dem die (fragliche) 
Eigenschaft des Zubeweisenden vorkommt, weil er die gleiche 
Eigenschaft wie dieses hat; oder das gegenteilige (Beispiel ist 
ein bekannter Fall, bei dem die betr. Eigenschaft des Zubewei- 
senden nicht vorkommt), weil seine Eigenschaft das Gegenteil 
von der jenes ist.“ 

(38.) udäharanäpeksas tathe ty upasamhäro, na tathö’ti vä 
sädhyasyö’panayah. „Die Anwendung rekapituliert mit Bezug 
auf das Beispiel das, was zu beweisen ist, in der Form „ebenso“ 
bezw. „nicht ebenso.“ 

Schlußfolgerung ist die Wiederholung der Behauptung mit Be- 
rufung auf den Grund.“ 

Hier wird also die Schlußformel sowohl für die positive 
Konkomitanz (bei sädharmya) als auch für die negative Kon- 
komitanz (bei vaidharmya) bezüglich hetu, udäharana und upanaya 
gelehrt, ohne daß sich aber erkennen läßt, wie der Sütrakara 
über die Verwendung beider Arten von Beweisführung dachte. 
Aus dem Bhäsya zu 39 scheint hervorzugehen, daß beide Arten 
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als gleichberechtigt galten, zwischen denen also die Wahl frei- 
stand. Denn Vätsyayana illustriert beide an ein und demselben 
Schulexempel: anityah $abdah, utpaitidharmakatvät „der Ton ist 
nicht-ewig, weil er die Eigenschaft hat zu entstehen“. Dann 
geht die Schlußformel weiter für den positiv ausgesprochenen 
Grund (sadharmyökta hetu): utpattidharmakam sthälyadi dravyam 
anityam; tathä cö 'tpattidharmakah Sabdah.; tasmäd utpattidharma- 
katvad anityah Sabdah. „Substanzen wie Kochtöpfe usw., welche 
die Eigenschaft zu entstehen haben, sind nicht-ewig; und so hat 
diese Eigenschaft zu entstehen der Ton; darum wegen dieser 
Eigenschaft ist der Ton nicht-ewig.“ Bei dem negativ aus- 
gesprochenen Grunde (vaidharmyökta hetu) lauten dieselben drei 
Glieder wie folgt: anutpattidharmakam ätmädi dravyam nityam 
drgtam; na ca tathä ’nutpaitidharmakah Sabdah; tasmäd usw. (wie 
oben). „Substanzen, die nicht die Eigenschaft haben zu ent- 
stehen, wie Seele usw. sind als ewig bekannt; nicht aber ist so, 
(d. h.) mit der Eigenschaft zu entstehen nicht behaftet, der Ton; 
darum wegen seiner Eigenschaft zu entstehen ist der Ton nicht- 
ewig.“ 

Wahrscheinlich wußte Vätsyäyana nicht anders, als daß es 
zu jedem Schlusse positive und negative Belege, sapakgas und 
vipaksas, gäbe, oder mit andern Worten, daß jeder Schluß ein 
anvayavyatirekin (nach der späteren Terminologie) wäre. Unsere 
Vermutung wird zur Gewißheit, wenn wir in dieser Beziehung 
die Logik anderer philosophischer Systeme vergleichen. Von der 
des Sankhya wird nachher zu handeln sein. Von den Buddhisten 
wissen wir nach chinesischen Berichten !), daß sie die Logik auf 
Sokmock (foot-eye), womit offenbar Aksapada gemeint ist, zurück- 
führen. Wenn auch die ihm zugeschriebenen Lehren eine 
buddhistische Weiterentwicklung des Nyäaya darstellen, so ver- 
dient doch hervorgehoben zu werden, daß nach Sokmock ein 
richtiger Grund in allen oder einigen sapakgas enthalten, aber 
von allen vipaksas ausgeschlossen sein müsse; d.h. ein richtiger 
Schluß ist allemal ein anvayavyatirekin. In Angemessenheit mit 
diesem Grundsatz verlangte Maitreya, daß in einem Schlußsatz 
beiderlei Belege gegeben werden sollen (a. a. O. p. 30f.); also: 
1. sound is non-eternal, 2. because it is a product, 3. like a pot 
(but not like space); 4. a product like a pot is non-eternal, 
 )) Sadajiro Sugiura, Hindu Logic as preserved in China and Japan, Phila- 
delphia 1900 p. 20 £f. 
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5. whereas an eternal thing like space is not a product. Maitreya’s 
Schüler Asanga nahm die Lehre seines Meisters an, gab aber 
zuletzt den beiden letzten Gliedern, 4 und 5, eine veränderte 
Form (a.a.0, p. 31)'). In der vollendeten buddhistischen Logik, 
derjenigen Dignaga’s, muß ein richtiger Grund drei Bedingungen 
entsprechen, was Dharmakirti prägnant folgendermaßen formu- 
liert ?): irairupyam punar lingasya: anumeye sattıam eva, sapakza 
era sattvam, asapakse cä "sattvam eva niscitam. Es wurde also 
als selbstverständlich angenommen, daß es bei jedem Schlusse 
sapakgas und vipakgas geben müsse, mit anderen Worten: man 
kannte nur das anvayavyalirekin anumäna. 

Die Lehre von diesen drei Arten des anumäna ist also 
zweifellos eine Neuerung. Wenn sie Uddyotakara vielleicht 
auch nicht ganz selbständig gefunden haben sollte, so hat er 
sie jedenfalls zuerst in den Nyaya eingeführt. Was ihn dazu 
veranlaßt hat, ergibt sich aus seiner Stellung zu den Buddhisten, 
speziell zu Dignäga. Letzterer hatte Vätsyäyana angegriffen, 
Uddyotakara verteidigt ihn; seine Polemik gegen Dignaäga und 
dessen Vorgänger findet sich besonders in dem Abschnitt, der 
über die Logik handelt. Da nun, wie wir sahen, die buddhistische 
Logik, insonderheit diejenige Dignaga’s, darauf beruht, daß es 
bei allen Schlüssen positive und negative Belege, sapakgas und 
vipakgas, gäbe, so glaubte Uddyotakara sie prinzipiell widerlegen 
zu können, wenn er zeigte, daß bei einer Art von Schlüssen 
(seinem anrayi) es keine vipaksas, bei einer andern Art (seinem 
vyatirekt) es keine sapakgas gäbe. Das ist die Bedeutung dieser 
Lehre, der Väcaspatimisra und die späteren Naiyayikas zuge- 
stimmt haben. 

Uddyotakara verteidigt seine Lehre im Värttika zu sütra 35. 
Er bemerkt, daß das im Bhäsya gegebene Beispiel für den 
negativen Grund (siehe oben p. 13) unangemessen (asamanjasa) 
sei, weil es sich von demjenigen für den positiven nur formell, 
nicht sachlich unterscheide (prayogamätram hi bhidyate, nä’rtha 
iti). Darum gibt er ein Beispiel, auf das wir nachher zurück- 
kommen, für den kevalavyatirekin, den er hier avzta nennt (so 


1) Hier möge auch noch die Definition des Grundes bei den Sauträntikas 
erwähnt werden: hetur vipakgad visesah (NV. 128, 9. 131, 10), woraus zu ent- 
nehmen ist, daß es in jedem Falle vipakgas geben müsse. 

2) Nyayabindu II 5—7. Bibl. Buddbica. Zitate aus Dignaäga über den- 
selben Gegenstand bringt Väcaspatimisra Tatp. 'T. p. 198 bei. 
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“yam avitah parapaksapratisedhärtha eva bhavati 126, 8). Er ge- 
braucht an dieser Stelle die Ausdrücke vita und avita für das, 
was er an der früheren (p. 48) anvayt und vyatireki genannt 
hatte. Hierzu bemerkt Väcaspatimisra (Tätp. T p. 192 unten), 
daß Uddyotakara sich der in einem andern System (tantra) 
üblichen Ausdrücke bedient habe, um einen Lehrsatz seines 
eigenen, den von anvayin, vyatirekin und anvayavyatirekin, dar- 
zustellen. Dieses andere System ist, obschon Väcaspatimisra es 
nicht ausdrücklich sagt, das Sankhya, wie man längst vermutete. 
Den strikten Beweis dafür liefert die Mahävyutpatti (Bibl. Buddh. 
p. 63); es werden nämlich in dem Abschnitt 201, der dem 
Sankhya gewidmet ist, die Ausdrücke vztak und avitah (so für 
ävitah zu lesen) in Verbindung mit andern über den Schluß 
handelnden aufgeführt. 

Uddyotakara hat aber die Ausdrücke vita und avzia nicht 
in der ihnen ursprünglich zukommenden Bedeutung gebraucht. 
Letztere teilt Vacaspatimisra in der Sankhyatattvakaumudi zu 
karika 5 mit. Dort erklärt er vita als anvayamukhena pravarta- 
mänam vidhäyakam vitam „das vitam anumänam ist die in posi- 
tiver Weise verfahrende etwas aussagende (d. h. bejahende Schluß- 
art).“ Und so ist avztam die in negativer Weise verfahrende etwas 
verneinende Schlußart. v2ia ist hier aber keineswegs kevalänvayin; 
denn dem vztam werden die in ND. I 1, 5 genannten Schlub- 
arten pürvavat und sämänyaltodıstam zugeteilt, die beide anva- 
yavyatirekin sind, wie auch die dafür gegebenen Beispiele 
zeigen. vita ist also der Schluß in positiver Form ausgedrückt. 
avitam erklärt Väcaspatimisra mit Berufung auf das Bhäsya zu 
ND. 11, 5 als segavat = parisega. Darunter versteht man den 
disjunktiven Schluß!),. Parisesa ist ein Beweisverfahren, das 
schon im VD. II 1, 27 genannt wird. Vätsyäyana erläutert es 
an dem Nachweis, daß sabda ein gura sei, in Anlehnung an das 
Vaisesika. Dieses älteste Beispiel ist aber ein anvayavyatirekin, 
wie Väcaspatimisra, Tatp. T. 122, 17ff,, zeigt. Somit befaßten 
sich v2tam und avitam mit dem anvayavyatirekin, ersterer als 
Schluß in positiver, letzterer in negativer Form, dasselbe was 
im Nyaya (s. oben p. 12) durch sädhyasadharmya (und sä- 
dhyavaidharmya) des „Beispiels“ ausgedrückt wird. — Es ist also 
eine Willkür Uddyotakara’s, wenn er den Sankhya-Terminis vzia 

1) N. bh. p. 19: prasakta-pratisgedhe ‘nyaträ ‘prasangäc chisyamane 
sampratyayah. 
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und avsta die Bedeutung von hevalänvayin und kevalavyatirekin 
unterschiebt; er tut es offenbar, um seiner Neuerung den Schein 
des Althergebrachten zu verleihen. Er erklärt aber nur den 
avıta Schluß, unter den die meisten kevalavyatirekins fallen, wie 
der häufig als Schulexempel angeführte: prihivt itarebhyo bhidyate 
gandhavaitvät. In dem kevalavyatirekin haben der Begriff des 
Grundes und der der Folge gleichen Umfang, sie sind nicht 
materiell, sondern nur nominell verschieden; und ihre Gleich- 
heit wird nicht erschlossen, sondern ist schon vorher erkannt. 
In obigem Beispiel ist gandhavattva das charakteristische Merk- 
mal (lakgana oder linga) der Substanz „Erde“. Jedes lakgana ist; 
vyävartaka, d. h. es sondert das mit ihm behaftete von allem 
andern ab!). Daraus ergibt sich für uns ein disjunktives Urteil. 
Die Gesamtheit der Dinge zerfällt in zwei Abteilungen (räst), 
je nachdem sie Geruch haben oder nicht. Indem ich „Erde“ in 
die erste Abteilung setze, ergibt sich von selbst, daß sie von allen 
Dingen der zweiten verschieden ist. Das kann als formal 
richtiger disjunktiver Schluß ausgesprochen werden. Aber der 
Inder verlangt von seinem Schlusse, daß er materiell richtig 
sei, und um pramäna zu sein, soll er etwas lehren, was vorher 
nicht erkannt war). Derartige Bedenken haben wohl die übrigen 
Philosophen außer den Naiyäyıkas veranlaßt, den kevalavyatirekin 
nicht anzuerkennen’). 

Uddyotakara erläutert sein avitam an einem Beispiel, das 
eher den Schein eines regulären Schlusses erwecken kann als 
obiges, aber doch prinzipiell auf dasselbe hinausläuft. Es lautet: 
n&’dam nirätmakam jivac-chariram, apränädimattvaprasangät (NV. 
126, 5) „dieser lebende Leib ist nicht ohne Seele, weil er sonst 
ohne präna usw. sein müßte“. In der Form: jivac-charıram 
sätmakam pränädimaittvät, ist dieser Schluß zu einem Schul- 
exempel für den kevalavyatirckin bei späteren Naiyayıkas ge- 
worden. Man könnte nun vermuten, daß Uddyotakara sein 
Beispiel für das avitam daher hätte, woher er auch den Aus- 


1) NV. p. 29 1. 18f.: lakganam khalu laksyam samändsamänajätsyebhyo 
vyavacchinatti. 

2) nä’nupalabdhe na nirmite nyayak pravartate, N. bh. p. 3. Dieser 
Grundsatz wird im Värttika p. 49 1. 7 als anumänamudı @ bezeichnet. 

3) Die späteren Naiyäyikas erklärten die arthäpatıi der Mimämsakas für 
ein kevalavyatirekin. Tattvacintämani, Anumänakhanda p. 645: vyatirekyanu- 
mänasiddhäu arthäpattir na mänäntaram, tenaiva tadarthasiddheh. 
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druck avifa entlehnt hat, nämlich .vom Sankhya. Das ist aber 
nicht der Fall. Der Sänkhya-Beweis für die Existenz der Seele 
wird in karikä 17 gegeben, und dieser (parärthäs caksurädayah 
samghätatvät) wird von Dharmakirti (Nyäyabindu III 90—94) 
kritisiert, wobei Dharmottara den Sankhya als vädin bezeichnet, 
Dharmakirti behandelt auch obigen Beweis jivac-charıram sät- 
makam (a. a. O. III 99—110) sehr eingehend, offenbar weil er 
gegen die Buddhisten und ihre Lehre vom anumäna gerichtet 
war; weder er noch Dharmottara deuten an, von wem dieser 
Fehlschluß (nach ihm ein anaikäntika) aufgestellt war. Das läßt 
sich aber leicht feststellen; denn er beruht auf dem Vaisesika 
sutra III 2, 40, in dem die kingäni (Indizien und charakteristi- 
schen Merkmale) der Seele angegeben werden: pränäpäna- 
nimesönmesa - manogatindriyäntararikärah sukhaduhkeechädvesa- 
prayatnäs cä& ”tmano lingäni. Die im ersten Kompositum ge- 
nannten physiologischen Funktionen!) sind offenbar mit pränddi 
in dem angegebenen Grunde pränädimattvat gemeint. Derjenige, 
welcher den obigen Schluß aufstellte, erkannte also die Autorität 


des VaiSesika Darsana an, und das tut bekanntlich Uddyotakara,, 


der mehrfach sütras aus dem VD. zitiert als sästra, swira ein- 
mal (p. 222, 1. 17) als paramargam sütram. Darum glaube ich, 
daß wir Väcaspatimisra’s Bemerkung (Tatp. T. p. 192, I. 7 von 
unten) zu obigem Beispiel des avita, nämlich: tadetad bhagyakarıyam 
udaharanam dügayitva svakıyam udäharanam aha, wörtlich ver- 
stehen sollen. Uddoytakara selbst hat diesen kevalavyatirekin 
Schluß für die Beseeltheit des lebendigen Leibes aufgestellt, 
und zwar wie bereits oben gesagt, um die buddhistische Logik 
prinzipiell zu Fall zu bringen. Er verteidigt die Berechtigung 
dieses avrta-Schlusses sehr geschickt (125, 11—127, 8), worauf 
hier einzugehen nicht der Ort ist. Aber ein Bedenken will ich 
hervorheben. Bei dem Beispiel Uddyotakara’s wird die Existenz 
der Seele als erwiesen vorausgesetzt, und zwar in Angemessen- 
heit mit dem oben angeführten Vaisesika sütra.. Danach ist 
präyäadi ein linga (charakteristisches Merkmal) des aiman. Und 
somit gilt von diesem Beispiel prinzipiell dasselbe, was oben 
von dem andern (prthivs itarebhyo bhidyate gandhavaitvat) ge- 
sagt wurde. Da nun die Buddhisten die Seele leugnen, so ver- 


1) In ND. I 1, 10: (icchälvegaprayatnasukhaduhkhajnanany ätmano 
lingam) fehlen dieselben; aber in III 1, 12: indriyäntaravikarat wird die letzte 
derselben, und zwar genau gleichlautend, als Beweis für die Seele angeführt. 
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wirft Dharmakirti Uddyotakara’s Beispiel; denn bei jedem Dinge 
sei es nicht ausgemacht, ob es beseelt oder unbeseelt sei, und 
jener Schluß gebe keine Handhabe, es für den lebenden Leib 
auszumachen. Darum sei er ein Fehlschluß, der hetväbhasa 
anaikantika (nach Dharmottara ein as@dharano 'naikäntikah). 

Über vztam (kevalänvayin) handelt Uddyotakara nicht ein- 
gehender. Er gibt p. 122, 18 zwei Beispiele, die, wie er selbst 
sagt, nur für den sarvänitya-vadın gelten. Nicht besser ist 
es mit dem Schulexempel: sarvam abhidheyam prameyatvät, be- 
stellt. Gott erkennt und benennt alles; wer einen solchen Gott 
nicht anerkennt, für den beweist dieser „Schluß“ nichts, und für 
den Gottgläubigen bringt er nichts, was er nicht schon vorher 
wußte. Es ist daher begreiflich, daß Dharmakirti diesen Schluß 
ignorierte. Aber die Naiyayikas haben mit großem Eifer und 
vielem Scharfsinn über kevalänvayin und kevalavyatirekin ge- 
handelt. Diesem Gegenstande wird im Tattvacintamani ein 
längerer Abschnitt gewidmet, und die Kommentare dazu wachsen 
sich zu größeren Traktaten aus. Aber trotzdem haben die übrigen 
Philosophen sich immer ablehnend gegen diese neue Lehre ver- 
halten. 


— 621 — 


Über das Alter der Manimekhalai. 
Von Hermann Jacobi. 


(Beitrag zur Festschrift für E. Hultzsch.) 


In dem alten Streit über das Alter der Sangam-Literatur 
im Tamil beruft man sich verschiedentlich auf einen Bericht 
über die sechs philosophischen Systeme in der romantischen 
Manimekhalai. Während S. KrısmnasvamıI AıYanGAr!) in dem- 
selben nichts sehen kann, was seiner Ansicht widerspräche, 5 
daß die Sangam-Literatur im 1. und 2. Jahrh. n. Chr. entstanden 
sei, behauptet Subramaniya Iyar?), daß die in jenem Bericht 
geschilderte Phase der indischen Philosophie nicht vor dem 
8. und 9. Jahrh. n. Chr. bestanden haben könne. Bei solcher 
Meinungsverschiedenheit der bedeutendsten Kenner der Tamu- ı0 
lischen Literatur lohnt es sich, jenen Bericht genau und un- 
voreingenommen zu prüfen; und da das Haupterfordernis da- 
bei die Kenntnis der Entwicklungsgeschichte der indischen 
Philosophie ist, so will ich, obgleich des Tamil unkundig, mich 
an dieser Aufgabe versuchen, indem ich meiner Untersuchung 15 
V. KanarasapHar’s®) Übersetzung des betreffenden Abschnittes 
zugrunde lege. Allerdings ist dieselbe an manchen Stellen 
zweifellos ungenau oder irrig und dazu nicht einmal voll- 
ständig; doch läßt sich auch in ihr trotz mancher Unklarheiten 
die wahre Sachlage mit ziemlicher Sicherheit erkennen. So 20 
bitte ich denn Sie, verehrter Herr Jubilar, meinen Beitrag zur 
Lösung der alten Streitfrage nachsichtig zu beurteilen, und 


1) Some contributions of South India to Indian culture, Calcutta 
1923; und desselben Beginnings of South Indian History, Madras 1918. 

2) Zitiert von $. Kr. Aıyanaar, Beginnings p. 175. 

3) The Tamils eighteen hundred years ago, Madras and Bangalore 
1904, p. 212—225. 
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wenn er Ihre Zustimmung finden sollte, das Zweifelhafte und 
Fehlende, worauf ich an den betreffenden Stellen aufmerksam 
mache, durch Hinzuziehung des Urtextes zu berichtigen und 
zu ergänzen. 

5 Der buddhistische Verfasser der Manimekhalai, Sittälai 
Sättan aus Madurä war nach der Tradition eins der 49 Mit- 
glieder des Sangam (Akademie, sangha), aber sein Gedicht ist 
nicht ein Sangam Werk, d. h. es gehört nicht zu den vom 
Sangam approbierten Büchern‘). Es dürfte eher etwas später 

ıosein, weil in ihm Zitate aus dem Kural, dem populärsten . 
Sangam Werke, vorkommen?). 

Der Abschnitt über die indische Philosophie besteht aus 
einer Einleitung über die Erkenntnismittel und dem Bericht 
über die sechs philosophischen Systeme. Die Auseinander- 

15 setzung über die Erkenntnismittel wird einem ‘Vedic Philo- 
sopher’ in den Mund gelegt. Derselbe erklärt zehn Erkenntnis- 
mittel, die Vedavyäsa aufgestellt habe. Acht von diesen sind 
aus brahmanischen Quellen bekannt, nämlich die vom Nyäya 
anerkannten vier pramänas: 1. pratyaksa, 2. anumäna, 3. upa- 

eo mäna, 4. Sabda (oder ägama), und vier von ihm abgelehnte, 
ND. 1 2, 1ff.: 5. arthäpatti, 6. sambhava, 7. aitihya, 8. abhäva. 
Diese acht werden von der brahmanischen Tradition den Pau- 
ränika (Nyäyakosa Ss. v. pramäna), in unserm Text aber dem 
sonst unbekannten Krutaködi zugeschrieben. Daselbst auch 

25 die Angabe, daß Jaimini sechs pramänas gelten lasse; das trifft 
auf die Mimämsä Philosophie zu°®), nicht aber auf Jaimini 
selbst, da im MS. nur die drei pramänas vorkommen, die auch 
das Sänkhya kennt. — Nach den richtigen Erkenntnismitteln 
werden acht ‘fallacions mediums’ aufgezählt und erklärt. Wo- 

so her diese Lehre entlehnt ist, wüßte ich nicht anzugeben; ver- 
mutlich stützt sich hier der Verfasser auf ein buddhistisches 
Elaborat von zweifelhafter Autorität. 


l) Siehe $.K. Aıyanaar, Some Contributions, p. 16 f. 

2) Ebenda p. 125. 

3) Die sechs pramänas (1—5 und 8) werden zuerst erwähnt in der 
alten Vrtti, aus der Sabarasvämin zu MS 1 1,5 eine längere Stelle mit- 
teilt, Bibl. Ind. Ausgabe, Ip. 10. 
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Sicher ist das der Fall mit der letzten Äußerung des ‘Vedic 
Professor’, die zu dem eigentlichen Bericht überleitet; er er- 
klärt: „The different systems of philosophy are Lokäyatam, 
Bauddham, Sänkhyam, Naiyäyikam, Vaiseshikam and Mimä- 
nsakam: and the authors of these systems are Brihaspati, 5 
Jina, Kapila, Akshapätha, Kanäda, and Jaimini respectively“. 
Denn es ist ausgeschlossen, daß Brahmanen jemals diese 
Systeme als die maßgebenden anerkannt hätten. Richtig ist 
nur die Sechszahl der Systeme, wenn unter ihnen die ortho- 
doxen brahmanischen Philosophien verstanden werden; von da ı0 
aus muß die Sechszahl als alle philosophischen Systeme um- 
fassend zu volkstümlicher Anerkennung gelangt sein, so daß 
auch Buddhisten und Jainas dieser Vorstellung Rechnung tragen 
und ihrerseits sechs Hauptsysteme namhaft machen mußten, 
so wenig sie auch dadurch den Tatsachen gerecht wurden. Der ı5 
Jaina Haribhadra (gegen 750 n. Chr.) behandelt in seinem Sad- 
dar$ana-samuccaya folgende Systeme: 1. Bauddha, 2. Naiyäyika, 

3. Sänkhya, 4. Jaina, 5. VaiSesika, 6. Jaiminiya; dann fügt er 
aber noch das Lokäyata hinzu, das die Sechszahl vollmache, 
wenn man Naiyäyika und Vai$esika nicht als zwei Systeme 20 
rechne. Um jeden Preis mußte also die Sechszahl gerettet 
werden. An ihr hält auch Siddharsi fest, indem er in der Upa- 
mitibhavaprapanca Kathä (verfaßt 906 n. Chr.) p. 661 von den 
eben genannten sieben Systemen das Sänkhya wegläßt. Nach 
demselben Grundsatz, daß es sechs Hauptsysteme geben müsse, 25 
verfuhren auch, wie wir aus der Manimökhalai erfahren, die 
Buddhisten. Da nun die solenne Sechszahl der orthodoxen 
philosophischen Systeme der Brahmanen, (die ja vorbildlich 
für Buddhisten und Jainas war), erst spät in der brahmani- 
schen Literatur, ünd die Anpassung derselben an ihren Stand- 30 
punkt in der Literatur der Jainas erst bei Haribhadra nach- 
weisbar ist, so spricht die Sechszahl in der Manimekhalai 
jedenfalls nicht für ein hohes Alter dieses Werkes. 

Bemerkenswert ist, daß der Verfasser die sechs Systeme 
nicht in der zuerst angegebenen Reihenfolge behandelt, son- 35 
dern in einer andern, die er zum Schluß p. 217 folgender- 
maßen rekapituliert: (I) „The Vedic Pramänaväta or Mimänsa, 
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(II) the Naiyäyika which comprised the Ajivaka and Nirgranta 
Schisms, (III) the Sänkhya, (IV) Vaiseshika, and (V) Bhüta- 
väta or Lokäyata“; daran schließt sich die Darstellung der 
Buddhistischen Lehre als sechstes System. Das Auffallendste 
sist aber, daß gar keine Darstellung des Naiyäyika unter diesem 
Titel gegeben wird. Das Schweigen des Autors über den Nyäya 
erklärt sich wohl daraus, daß die physikalischen Lehren des 
Nyäya aus dem Vaisesika stammen, wo sie zur Behandlung 
kommen, die Logik des Nyäya aber von den Buddhisten über- 
ıo nommen und weitergebildet worden ist, weshalb sie im Ab- 
schnitt über das Bauddha dargestellt werden. Um den Aus- 
fall des eigentlichen Nyäya zu decken und doch die solenne 
Sechszahl zu wahren, behandelt der Autor unter dem Titel 
Naiyäyika die Irrlehren der Äjivakas und Jainas, über die 
ısin buddhistischen Schriften Angaben enthalten waren. Sana- 
JIRO Sucıura!) sagt darüber: „Two more schools are frequently 
included by Chinese and Japanese authors among the great 
ones. They are called Nikendabtra and Ashibika and are 
quite similar to each.other“. Der erste Bestandteil des Namens 
20 Nikendabtra kann nur Nigantha sein, die letzte Silbe ist aller- 
dings dunkel; Ashibika ist zweifellos Äjivaka. 

Der Bericht über das Mimämsaka hat mit der Lehre Jai- 
mini’s wenig zu tun; nur daß der Veda, wie der Vedic Brah- 
man erklärt, ‘self-existent’ sei und ‘neither beginning nor end’ 

25 habe, ist ein Dogma dieser Schule. Zuerst gibt ein Saiva-vati 
an, daß Isa der eine Gott sei. Es dürfte sich um eine Form 
des Saivismus handeln, wie wir ihm bei Kalidäsa begegnen; ja 
aus dem Namen Isa des Gottes und der Angabe „He governs 
the two luminaries (Sun and Moon), life?), and the five ele- 

30 ments“ möchte man schließen, daß dem Dichter die Nändi- 
strophe der Sakuntala vorschwebte. Das Weitere übergehe ich. 


1) Hindu Logic as preserved in China and Japan, Philadelphia 
1900, p. 16. 

2) Es ist wohl atman gemeint, wodurch der Autor das ihm unver- 
ständliche y@ ca hotri ersetzte. Die Puränas haben dafür diksito brah- 
manalı; sie zählen aber die 8 mürtis Siva’s in anderer Reihenfolge auf; 
vgl. Kmreı, Purängm pancalaksanam p. 40, 122. 
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Doch sei bemerkt, daß sich auch sonst in des Verfassers Be- 
richt mancherlei Unrichtigkeiten nachweisen lassen; so ist z. B. 
das, was er als Vaisesika-Lehre über die Eigenschaften der 
fünf Elemente vorträgt (p. 217), tatsächlich Lehre des Sänkhya, 
aber im Vaisesika und Nyäya unbekannt; und seine Erklärung 5 
von Dharma und Adharma bei den Jainas (Substrate der Be- 
wegung und Ruhe) als „wheel of Law“ und „axle of the Law“ 
ist ein handgreifliches Mißverständnis. Man wird daher auch 
in andern Fällen mit Unrichtigkeiten und Verdrehungen in 
den Angaben des Dichters der Manimökhalai zu rechnen be- ı0 
rechtigt sein. 

Der Abschnitt über die buddhistische Philosophie, dem 
wir wir uns jetzt zuwenden, zerfällt in zwei Teile; der erste 
behandelt die buddhistische Erkenntnistheorie und Logik, der 
andere die 12 nidänas und ähnliches. Über die Entwicklung ı5 
der buddhistischen Logik sind wir einigermaßen unterrichtet 
durch Sanasmo Sucıura’s in der vorletzten Anmerkung ge- 
nanntes Buch. Eine wertvolle Ergänzung dazu bietet das in 
dem über die buddhistische Philosophie handelnden Teile auf 
tibetischen Quellen beruhende Werk von S. CH.VIDYABHUSANA: 20 
History of the mediaeval school of Indian Logic, Calcutta 1909. 
— Wir können zwei Phasen der buddhistischen Logik unter- 
scheiden. In der älteren Zeit gilt im großen und ganzen noch 
die Logik des Nyäya mit seinem fünfgliedrigen Schlußsatz. 
Die Kritik an dem Überlieferten und eigene Verbesserungs- 25 
versuche in größerem Umfang scheinen namentlich von Vasu- 
bandhu ausgegangen zu sein, von dem einzelne Definitionen 
auch in Sanskrit Quellen bewahrt sind. Die neue buddhistische 
Logik beginnt mit Dignäga, der die alte Logik vollkommen 
umgestaltete und auf eine durchaus wissenschaftliche Grund- 30 
lage stellte. — Unsere Aufgabe wird es sein zu untersuchen, 
ob und welche in der Manimökhalai vorgetragenen Lehren auf 
Dignäga zurückgeführt werden können. 

Der Bericht beginnt mit dem Satze: „The sources of true 
knowledge according to Ädijinendra are only two. Right per- 35 
ception and inference“ (p. 218). Der Nyäya erkennt bekannt- 
lich vier pramänas an: pratyaksa, anumäna, upamäna und 
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$abda. Von den Vaisesikas und Buddhisten gilt allgemein, daß 
sie nur die beiden ersten pramänas anerkannten!). Es ist aber 
nicht überliefert, welcher buddhistische Lehrer die vier pra- 
mänas auf die zwei ersten reduziert habe. Vermutlich war es 
5 Dignäga. Denn dieser hat im Pramänasamuccaya, Kapitel IV 
und V2), eingehend die Frage, ob upamäna und Sabda besondere 
Erkenntnismittel seien, erörtert und verneint?). Uddyotakara 
bekämpft ihn heftig im Värttika zu ND. 1 1,6.7; aber im 
Bhäsya zu diesen .sütras findet sich keine Andeutung darüber, 
ı0o daß irgend ein Gegner jene beiden pramänas nicht habe gelten, 
lassen; es enthält nur die Erklärung der sütras, ohne daß ein 
Bedenken gegen sie erhoben und gehoben würde, das man 
als Einwand eines Gegners auffassen könnte. 
Unser Text fährt fort: „Perception he has described as 
15 conscious feeling (through the senses); name, species, quality, 
action and so forth (of an object) are (known by) inference“. 
Das in Klammern Zugesetzte enthält Erklärungen des Über- 
setzers, die natürlich für uns keine bindende Kraft haben. 
Lassen wir sie, wie billig, unberücksichtigt, so scheint der erste 
20 Satz die Definition von pratyaksa, der zweite die von anumäna 
zu enthalten. Letzteres ist aber unmöglich, weil anumäna 
nie so definiert worden ist. Esist darum wahrscheinlich, daß 
der zweite Satz zur Definition von pratyaksa gehört, etwa als 
erklärende Einschränkung derselben. Die Frage ist nun, welche 
25 Definition von pratyaksa der (vielleicht nur in der Übersetzung) 
verworren erscheinenden Erklärung unseres Autors zugrunde 
liegt. Um darüber ins Reine zu kommen, empfiehlt es sich zur 
Orientierung die in der indischen Philosophie hervorgetretenen 
Ansichten über das Wesen der Wahrnehmung zu mustern. 
30 Die ursprüngliche und weit verbreitete Vorstellung scheint 
die gewesen zu sein, daß die Wahrnehmung durch einen Kon- 
takt von Sinnesorgan und Objekt (indriya und artha) ent- 


)) Slokavärttika, sabdapariccheda v. 15: nach den Buddhisten und 
Vaisesikas ist dJabda in anumäna eingeschlossen. 

2) S. Ca. VıpyaBHUSAnA a. a. 0. p. 85, 88. 

3) In unserm Text heißt es: All other sources of knowledge are 
irregular inferences. 
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stehe. . So heißt es im Mimämsä Sütra I 1, 4: sat-samprayoge 
purusasy& 'ndriyänäm buddhijanma tat pratyaksam; „Wahr- 
nehmung ist diejenige Erkenntnisart, welche bei der innigen 
Verbindung von Sinnesorganen des Menschen mit dem Seien- 
den entsteht“. Genauer wird pratyaksa im Vaisesika Sütra 
III 1, 18 bezeichnet als: atmendriyärtha-samnikarsäd yan 
nispadyate; nach III 2,1 und V 2,15 ist aber auch manas 
bei diesem samnikarsa beteiligt. Im Nyäya Sütra I 1,4 wird 
zwar nur der Kontakt von Sinnesorgan und Objekt ausdrück- 
lich genannt (indriyärthasamnikarsötpannam jnänam), aber, 
wie das Bhäsya erklärt, nicht weil äman und manas nicht 
mitwirkten, sondern weil sie zu den Ursachen jeder Erkennt- 
nis, nicht bloß der durch Wahrnehmung entstandenen, gehörten; 
darum brauchten sie in der Definition der letzteren nicht ge- 
nannt zu werden. — Im älteren Buddhismus ist die Vorstellung 
umgebildet zu der vom sparsa, dem sechsten in der 12gliedrigen 
Kette der nidänas. sparsa „Sinnesempfindung, sensation* be- 
steht im Zusammentreffen dreier dharmas: indriya, visaya und 
vijnäna!). Aus diesem sparsa geht dann die bestimmte Emp- 
findung vedanä hervor. So beruhten in der Mimämsä, im Vaise- 
sika, Nyäya und im ältesten Buddhismus die Vorstellungen 
über das Wesen der Wahrnehmung auf derselben Grundidee. 
Verschieden, aber doch verwandt damit ist die Ansicht des 
Sänkhya, wonach das erste Gewahrwerden des Objektes (älo- 
cana) eine Funktion (vriti) des Sinnesorgans ist, das sich in 
der Form des Gegenstandes umwandelt?). Im Bhäsya zu Yoga- 
sütra 17 wird der Hergang so angedeutet, daß das Sinnes- 
organ bis zu dem Objekt eine Art Röhre (pranälikä) bildet, 
durch welche die Fluxion des Denkorgans (citta) zu ihm hin- 
gelangt. 

Mit dem Vorstellungskreise, aus dem die bisher besproche- 
nen Ansichten über pratyaksa hervorgegangen sind, hat — 


1) trayanaäm samnipätah sparsalh;, pali: tinnam samgati phasso. Vgl. 
STCHERBATSEOI, The Central Conception of Buddhism, London 1923, p. 17, 
55, 100. 

2) So erklärt Vacaspatimisra, Tätp. T. p. 103, 1. 11ff., Värsaganya’s 
Definition von pratyakga als Eroträdivrttih, vgl. NV. p. 45, 1. 13. 
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darüber kann kein Zweifel bestehn — die Begriffsbestimmung 
in der angeführten Stelle der Manimökhalai auch nicht das 
geringste zu tun. Es verbleiben uns so nur noch zwei originelle 
Definitionen von pratyaksa, eine von Vasubandhu und die 
sandere von Dignäga. Die erstere lautet: tato ’rthäd vijnänam 
pratyaksam!) „Wahrnehmung ist die Erkenntnis, die (lediglich) 
auf ihrem Objekt beruht“. Dignäga hat das Wesen des Wahr- 
nehmens tiefer erfaßt: pratyaksam kalpanäpodham?) „Von der 
Wahrnehmung ist begriffliches Denken ausgeschlossen“ ; kalyana 

ıo wird (a. a. 0.) erklärt als nama-jätyäadi-yojanä „Begriffliches 
Denken besteht in der Verknüpfung mit Wort, Genus usw.“ 
Väcaspatimisra (a. a. O.) gibt an, was mit jätyädı gemeint ist, 
nämlich jäti, guna, kriyä, dravya, worunter die vier Arten 
der-Wortbedeutung zu verstehen sind®). Diese mit nämajätyädı 
ı5 angedeuteten Begriffe finden wir in dem zweiten Satze obiger 
Stelle der Manimökhalai wieder als ‘name, species, quality, 
action and so forth*)’: es ist also offenbar kalpana gemeint. 
Hätte der Verfasser gesagt „are not perception“, so hätte er 
Dignäga’s Definition richtig wiedergegeben; aber er hat, um 
eo für den Leser verständlicher zu reden, sich positiv ausgedrückt 
„are inference*, was allerdings dem Sinne nicht gerecht wird. 
Sein Gedanke war wahrscheinlich folgender: da es nur zwei Er- 
kenntnismittel, ‘perception’ und ‘inference’, gibt, so gehört das, 
was von dem Gebiet der ‘perception’ ausgeschlossen ist, in das- 
25 jenige von ‘inference’. So hat er scheinbar ‘inference’ charakte- 


1) Zitiert von Uddyotakara, NV.p. 42,1. 16 und von Väcaspatimisra 
bezeichnet als Vasubandhavam pratyakgalaksanam, Tätp. T. p. 99, 1. 13. 

2) NV. p.44, 1.1. Tätp. T. p. 102, 1.1. 

3) Sahityadarpana II 4: samketo grhyate jätau guna-dravya-kriyasu 
ca. Diese Lehre ist schon bei Patanjali zu belegen: catustaya dabdanam 
pravritih: jätisabda gunasabdäa kriyasabda yadrcchäsabdas ca caturthäh 
(Mahäbhäsya, ed. KırLaorn p. 19, 1. 20, cf. Kumärasambhava 1I 17). 
Väcaspatimisra deutet allerdings nama als yadrcchasabda und versteht 
unter dravya Wörter wie dandin, was nicht mit der Terminologie der 
Grammatiker übereinstimmt. 

4) Dieses „and so forth* ist offenbar ein Verlegenheitsbehilf des 
Verfassers, dem dravya nicht klar war; warum, das dürfte sich aus der 
letzten Anmerkung erklären. 
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risiert, aber in einer Weise, die kein philosophischer Schrift- 
steller befolgt hat, noch überhaupt billigen würde!). 

Dignäga’s Definition geht über das Verständnis des philo- 
sophisch ungeschulten Lesers hinaus und gibt ihm außerdem 
keinen positiven Begriff von dem, was Wahrnehmung ist. Um 5 
dem abzuhelfen, hat der Verfasser im ersten Satze die Wahr- 
nehmung als ein ‘conscious feeling’ bezeichnet, wahrscheinlich 
mit Bezug anf Vasubandhu’s Definition. Aus demselben Grunde 
scheint auch Bhämaha, der ein Buddhist ist und die Logik 
für den ‘general reader’ vorträgt, beide Definitionen in einem ıo 
Verse (Bhamahälamkära V 6) zusammengestellt zu haben: 

pratyaksam kalpanäpodham, tato ‘rthäd iti kecana; | 

kalpanäm näma-jätyädi-yojanäm pratijänate. || 

Es ist also höchst wahrscheinlich, daß der Verfasser der 
Manimökhalai Dignäga’s Definition von pratyaksa wiedergeben 15 
wollte, weil nur bei dieser Annahme das, was er in der frag- 
lichen Stelle sagt, einen vernünftigen Sinn bekommt. 

In dem auf die eben behandelte Stelle folgenden Abschnitt 
über anumäna scheint auf den ersten Blick die ältere bud- 
dhistische Logik zugrunde gelegt zu sein. In derselben steht, 20 
soweit man aus Susıura’s Angaben (a. a. O. p. 20 ff.—30 ff.) 
entnehmen kann, die Lehre vom Schluß noch ungefähr auf 
demselben Standpunkt wie im Nyäya Sütra, dem sie ursprüng- 
lich entlehnt war. So gilt in ihr bis auf Vasubandhu?) noch 
der fünfgliedrige Syllogismus, nur daß in ihm zwei Belege 25 
(drstänta), ein positives und ein negatives, seit Maitreya ge- 
fordert wurden®). Dignäga reduzierte den Syllogismus auf drei 


1) Die Unklarheit des Autors in dieser Hinsicht zeigt sich auch in 
der Erklärung von pratyakga, die er p. 212 dem Vedic philosopher in den 
Mund legt; dort heißt es unter anderem: „to ascertain the place, name 
class, quality and action ofa thing... is Perception“. Damit ist zweifel- 
los das savikalpakam pratyaksam gemeint, während Dignäga das nirwi- 
kalpakam pr. definiert. 

2) Dieser behauptete nach Susıura a. a.0.p. 32 „that a thesis can 
be proved by two propositions only, and that therefore the necessary 
parts in a syllogistic inference are only three“. Nach S. Ca. VIDraBHUSANA 
(a. a. 0. p. 72) sind diese: paksa, sädhya und hetu. 

3) 2.2.0. p. 30. 
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Glieder: pratijna, hetu und drstänta (= udäharana)!). Daß der 
Verfasser der Manimökhalai zunächst der älteren buddhisti- 
schen Lehre folgt, dürfte darin seinen Grund haben, daß der 
fünfgliedrige Syllogismus des Nyäya in der dialektischen Praxis 
szu allgemeiner Annahme gelangt war. Dennoch zeigt sich 
unser Autor von Dignäga’s Logik beeinflußt. Denn der richtige 
Schluß, den er auf p. 218 formuliert, besteht nur aus drei 
Gliedern, und ebenso der darauf folgende falsche Schluß. Der 
erstere lautet: ‚Sound is non-eternal‘ is Assertion. ‚Because it 
ı0ois made‘ is Reason. ‚Whatever is made is non-eternal like a, 
jar’ is Example. ‚Whatever is non-eternal is not made like 
the sky’ is Negative Example. 
In dem, was auf diese Stelle folgt, ist manches zu dunkel 
und verwirrt, um befriedigend erklärt werden zu können. Doch 
ı5 glaube ich, daß die sinnlosen Angaben (p. 219) über die drei 
Arten eines richtigen Grundes verständlich werden, wenn man 
Dignäga’s Lehre vom trairapyam des linga zugrunde legt. An 
der betreffenden Stelle heißt es nämlich: „Right Reason is of 
three kinds: it may be founded on the Assertion itself; or it 
eo may be from Analogy or from the Negative proposition“. Das 
ist sinnlos; denn wie könnte sich ein richtiger Grund auf die 
Behauptung gründen, da doch letztere durch ersteren erst 
begründet werden soll? Nun beachte man den letzten Satz 
der ganzen Stelle: „To be made: and to appear during a 
25 certain action?), constitute a proper reason for non-eternity, 
according to Assertion, Analogy and the Negative Proposition“. 
Hier ist nicht wie im Anfang von dreierlei Gründen die Rede, 
sondern von drei Bedingungen, denen ein richtiger Grund 
genügen muß. Davon handelt aber der Fundamentalsatz der 
30 Logik Dignäga’s, den dieser zuerst aufgestellt hat. Durch 
die richtige Erkenntnis und konsequente Durchführung dieses 
Prinzips hat Dignäga die Logik, welche im Nyäya noch eine 
praktische Disziplin im Dienste der Dialektik war, zu einer 
1) S. Ca. VıpraBHUsAna, a. a. O. p. 90. — Nach Dharmakirti, Nyaya- 
bindu III 36f. darf sogar der paksanirdesa (= pratiüjnä) fehlen! 


2) Damit sind krtakatva und utpattidharmakatva oder prayatnäna- 
ntariyakatva gemeint, Nyäyabhäsya zu ND I1, 34ff, V 1, 12f. 
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strengen Wissenschaft erhoben‘). Wegen der Wichtigkeit des 
Gegenstandes, um den es sich hier handelt, sei es gestattet, 
denselben an der Hand von Dharmakirti’s Nyäyabindu zu er- 
klären. Die neue Definition des Schlusses lautet: trirapa- 
lingäd yad anumeye jnänam, tad anumänam (11 3) „die aus 
dem Grunde, welcher den drei Bedingungen genügt, hervor- 
gehende Erkenntnis bezüglich des Subjekts des Schlusses ist 
anumäna.“ trairüpyam punar lingasya: anumeye sattvam eva, 
sapaksa eva sattvam, asapakse cä 'sattvam eva niscitam (11 5— 7) 
„die drei Bedingungen für einen richtigen Grund sind, daß be- 
stimmt erkannt sei, daß er 1. in dem Subjekt des -Schlusses 
tatsächlich vorhanden ist, 2.nur in den positiven Belegen?) vor- 
kommt, und 3. von den negativen Belegen gänzlich ausge- 
schlossen ist“ Kürzer und weniger präzis ist Dignäga’s De- 
finition, die von Uddyotakara°) zitiert wird: anumeye ‘ha 
tattulye sadbhävo, nästitä ’sati. Wenn es in der oben ange- 
führten Stelle heißt: „it may be founded on the Assertion it- 
self“, so ist mit Assertion offenbar anumeya gemeint, das ja 
das Subjekt der Behauptung ist. In der Bestimmung „If it 
is from Analogy, it should be from a perfect similitude“ ist 
wohl Dignäga’s tattulye dem Sinne nach maßgebend gewesen. 
Die dritte Bedingung (from a Negative Proposition) wird durch 
das Beispiel „whatever is eternal is not made as the sky“ er- 
läutert. Den Sinn der ganzen Stelle versteht man von unge- 


10 


fähr, wenn man weiß, daß vom trilaksano hetuh (Dignäga) bez. 25 


trırupam lingam (Dharmakirti) die Rede ist; die Verworren- 
heit der Darstellung (soweit dafür der Autor des Textes die 


1) Vätsyäyana hat auch schon eine tiefere theoretische Einsicht in 
das Wesen des Schließens, die dem Sütra noch mangelt; und dadurch ist 
er ein Vorläufer Dignägas’s, der auf dessen Schultern steht. Aber über 
den in Rede stehenden Gegenstand hat er keine Andeutung gemacht. 

2) Beim Schlusse handelt es sich um Subjekt, Grund und Folge 
(= terminus minor, medius und major). Positive Belege heißen alle be- 
kannten Fälle, in denen die Folge ebenfalls vorkommt; alle andern Fälle 
sind negative Belege, vgl. II 8—10. 

3) NV. p. 58, 1.3f., dessen Kritik, soweit sie sachlich berechtigt ist, 
hat Dharmakirti durch die verschiedene Setzung von eva in meisterhafter 
Weise Rechnung getragen. 
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Schuld trägt), dürfte aber folgende Ursache haben. Der Satz 
von den drei Erfordernissen eines richtigen Grundes gehört in die 
Lehre vom eigentlichen Schlusse, svärtham anumänam; er 
hat aber auch Geltung für den angewandten Schluß (i. e. Syl- 
5 logismus) parärtham anumänam!). Der Autor der Manimökhalai 
erwähnt svärtham anumänam überhaupt nicht, sondern handelt 
nur vom parärtham anumänam. Darum mußte der Verfasser 
die Lehre vom trairäpyam lingasya in den für den Syllogis- 
mus üblichen terminis auszudrücken suchen; und das ist ihm 


ı0 eben mißlungen. 


Da ein richtiger Grund allen drei Bedingungen genügen 
muß, so ist ein vorgeblicher Grund, der dies nicht tut, kein 
richtiger Grund, er ist ein Scheingrund, hetväbhäsa. Nach 
diesem Prinzip konnte Dignäga die Scheingründe vollzählig 


15 aufsuchen und richtig darstellen?). Dagegen sind die im Nyäya 


(ND. 1 2,4—9) aufgeführten aus keinem Prinzip abgeleitet, 
sondern wohl nur darum zusammengestellt, weil man in Dis- 
putationen auf sie aufmerksam geworden war. Es wäre daher 
von großer Bedeutung für unsere Aufgabe zu wissen, welcher 


eo Lehre bezüglich der hetvabhäsas der Verfasser der Manimö- 


khalai gefolgt ist. Leider fehlt aber in der Übersetzung dieser 
Abschnitt; KanakAasaBHAı bemerkt in Note 1 zu p. 219: „The 
Manimekalai explains further in detail Fallacious Assertion, 
Fallacious Reason and Fallacious Example. — I omit them 


es however as their description is too technical to be interesting 


to the general reader (XXIX 143—473).* 

‘Fallacious Assertion’ und ‘Fallacious Reason’ heißen im 
Sanskrit paksäbhäsa und drstäntäbhäsa. Im Nyäya Sütra kommen 
diese Ausdrücke nicht vor, noch wird darin dies Thema syste- 


so matisch dargestellt; aber eine größere Anzahl dahin gehöriger 


Einzelheiten werden unter den Jätis und Nigrahasthänas, die 
den Inhalt des 5. adhyäya bilden, behandelt. Es ist das eine 
äußerst verwickelte und schwer verständliche Materie, deren 
Kenntnis aber nötig war, um die Richtigkeit eines Syllogis- 


85 mus gegen alle Anfechtungen zu verteidigen. Darum sagt auch 


1) Nyäyabindu III 1: triräpalingäkhyanam anumänam (scil. parä- 
rtham). 2) Vgl. auch Nyäyabindu III 57£. 
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Vätsyäyana zu I 1,37 wohl mit Rücksicht auf die Lehre von 
den jätis und nigrahasthänas: tad idam hetüdäharanayoh sä- 
märthyam paramasüksmam duhkhabodham panditarupavedani- 
yam „die dem Grund und Beispiel zukommende Beweiskraft 
ist etwas äußerst Subtiles, Schwerbegreifliches, das nur ein 
ausgezeichneter Gelehrter kennen kann.“ Die neue buddhisti- 
sche Logik hat nun hier Wandel und Ordnung geschaffen 
durch ihre Lehre von den fehlerhaften Subjekten des Schlusses 
und den fehlerhaften Belegen. Dignäga stellt neun, Dharma- 
kirti vier paksäbhäsas!) auf; ersterer zehn, letzterer acht- 
zehn drstäntäbhasas?). Dadurch kommt die Lehre von den jatis 
und nigrahasthänas in Wegfall, wie sie auch im synkretisti- 
schen Nyäya nicht mehr behandelt wird. Da nun in der Mani- 
mökhalai die Lehre von den paksäbhäsas und drstäntäbhäsas 
ausführlich vorgetragen wird, so beweist das, daß ihr Ver- 
fasser die neue buddhistische Logik kannte. Es wäre aber 
von Interesse zu wissen, ob er Dignäga’s Lehre oder gar der- 
jenigen Dharmakirti’s folgt. Jedenfalls steht aber fest, daß 
dem Verfasser der Manimökhalai Dignäga’s Logik bekannt 
war. Daraus ergibt sich als obere Grenze für die Abfassung 
dieses Werkes das 5. Jahrh. unserer Zeitrechnung. 

Da wir das Alter der Manimökhalai nach unserer Kennt- 
nis der geschichtlichen Entwicklung der indischen Logik be- 
urteilen, so mögen zum Schluß einige Bemerkungen über diesen 


10 


15 


20 


Gegenstand zugefügt werden. Über das Alter des Nyäyass 


DarSana habe ich in JAOS. XIII p. 9ff. gehandelt. Dort suchte 
ich zu zeigen, daß im ND. nur der Sünyaväda bekämpft wird, 
selbst da, wo Väcaspatimisra den Gegner als Vijnänavädin be- 
zeichnet, insonderheit auch bezüglich ND. IV 2,26. Nun hat 
S. CH. VıpYABHUsana in seiner Übersetzung des ND.?) p. 133 
darauf hingewiesen, daß genanntes sütra Bezug nimmt auf 
einen Vers, der sich zweimal‘) in dem zum Yogäcära gehören- 
1) Siehe S. Ca. ViDYABHUSANA, a. 2.0. p. 90f. und Nyäyabindu III 50f. 

2) Ebendaselbst p. 96 ff. bez. III 124—136. 

3) The Nyäya Sütra of Gotama, Allahabad 1913; Sacred Books of 
the Hindus, vol. VIII. 


4) 2. parivarta v. 175 und 10. parivarta v. 167 in der Ausgabe von 
Bunzıu Nansıo, Kyoto 1923. 
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den Lankävatära Sütra findet. Daß Vıpyasausana recht hat, 
ergibt sich sofort aus der Vergleichung des Verses mit dem 
sütra, die ich darum beide im Wortlaut hier anführe: 
buddhivivecanät tu bhävanaäm yäthätmyänupalabdhis, tantv- 
5 apakarsane patasadbhävänupalabdhivat tadanupalabdhih ND. 

IV 2, 26. 

buddhyä vivecyamänänam svabhävo nä "vadhäryate | 

yasmät, tad anabhiläpyäs te nihsvabhäväs ca desitäh || 
An der der Echtheit dieses Verses ist nicht zu zweifeln, nicht 


ıonur weil er zweimal im Lankävatära vorkommt, sondern auch 


weil er in der Prosa p. 115 paraphrasiert wird!). Dadurch 
wird die Abfassung, bez. Redaktion des ND. dem Anfang des 
Vijnänaväda nahegerückt und wird darum gegen 300 n. Chr. 
anzusetzen sein. Wir haben keinen Grund zu bezweifeln, daß 


ı5s Aksapada der Urheber?) des Nyäyasütra in ungefähr der uns 


vorliegenden Form ist. Wir müssen darum alle Werke, die 
Aksapäda als Urheber des Nyäya nennen — und zu diesen ge- 
hört auch die Manim&khalai — später als 300 n. Chr. ansetzen. 

Was nun die Abfassungszeit des Nyaya Bhäsya betrifft, 


20so steht deren untere Grenze dadurch fest, daß Dignäga es 


kritisiert hat. Die obere Grenze läßt sich vielleicht durch 
eine Bemerkung Väcaspatimisra’s (Tätp. T p. 240 1. 1ff.), auf 
die mich Dr. W. Rusen aufmerksam macht, feststellen. Vätsyä- 
yana erwähnt nämlich zu ND. 12,9 eine andere Erklärung 


25 dieses sütra, als die er gibt, und lehnt sie ab: avayavavipa- 


1) Das Argument selbst paßt auch für den Sünyaväda; aber hier 
kommt es auf die charakteristische Form an, in der es im Yogäcära aus- 
geprägt ist. 

2) Gewichtige Gründe sprechen dafür, daß das ND. aus verschiedenen 
Teilen zusammengefügt ist; aber die Einheitlichkeit des Standpunktes in 
demselben spricht doch dafür, daß sie von einem Verfasser herrühren. 
Ich nehme an, daß Aksapäda verschiedene Werke über Nyäya und einzelne 
Teile desselben geschrieben hatte und aus ihnen das Sütra zusammenge- 
stellt habe, also ähnlich verfahren habe wie Dignäga, der wie er selbst 
hinsichtlich seines Hauptwerkes, des Pramänasamuccaya, angibt „compiled 
this from his own works“, S. Ca. VıpyaBHusana, Mediseval school of Logic, 
p. 85. Es ist natürlich, daß neben dem Sütra ältere Abhandlungen Aksa- 
päda’s als überflüssig in Vergessenheit geraten konnten. 
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ryäsavacanam na süträrthah, und Väcaspatimisra nennt als 
deren Urheber Bhadanta, worunter hier nicht wie sonst Dignäga 
verstanden werden kann, weil dieser ja später als Vätsyäyana 
lebte. Wenn also Väcaspati’s Notiz Vertrauen verdient und die 
von Vätsyäyana zurückgewiesene Erklärung des sütra wirk- 5 
lich von einem buddhistischen Lehrer stammt, so könnte es 
nur Vasubandhu sein, von dem wir wissen, daß er ein Tarka- 
$ästra geschrieben hat!). Danach würde Vätsyäyana zwischen 
Vasubandhu und Dignäga, etwa gegen 400 n. Chr. anzusetzen 
sein. Uddyotakara lebte spätestens um die Wende des 6. Jahrh,, ı0 
da Subandhu ihn als Nyäya-autorität kennt?) und Bäna den 
Subandhu preist. Dharmakirti, der gegen ihn polemisierte, 
lebte um 650 n. Chr.?). 


Nachtrag. 


Ich hatte vor einigen Jahren Herrn Prof. KrısunaswAmı 15 
AIYANGAR angeregt, eine getreue und vollständige Übersetzung 
desjenigen Abschnittes der Manimökhalai, welcher über die 
philosophischen Systeme der Inder handelt, zu unternehmen, 
weil sich auf Grund derselben die obere Grenze für das Alter 
dieser Schrift mit großer Wahrscheinlichkeit würde feststellen 20 
lassen. Da ich aber nichts weiter über dieses Projekt hörte, 
schien mir die Ausführung desselben in unbestimmte Ferne 
gerückt. Darum glaubte ich denn mit der Veröffentlichung 
dessen, was ich aus der von KAnAkKASABHAI gegebenen Über- 
setzung über das Alter jener Schrift herausgebracht hatte, 25 
nicht länger zögern zu sollen; sie erfolgte in dem voranstehen- 
den Beitrag zu der für Huırzsch bestimmten Festschrift. Als 


1) S. Ca. Vırrasausana, Mediaeval school of Logic, p. 76. 

2) Väsavadattä p. 235. 

3) S. Ca. Vıprasausana hat im JRAS. 1914, p. 601 nachzuweisen ge- 
sucht, daß Uddyotakara, Dharmakirti und VinItadeva Zeitgenossen ge- 
wesen seien. Diese Annahme begegnet aber einer inneren Unmöglichkeit; 
denn Uddyotakara muß nach dem Obigen wenigstens eine Generation vor 
Bäna angesetzt werden, dieser muß während Hiuen Thsang’s Besuch in 
Indien gelebt haben. Letzterer erwähnt Dharmakirti nicht unter den 
zeitgenössischen Berühmtheiten, was undenkbar wäre, wenn jener schon 
literarisch hervorgetreten wäre. 
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mein Beitrag bereits zum Druck fertiggestellt war, schrieb 
mir Prof. KrısunaswAmı Aıyangar, daß er die für die Philo- 
sophie in Betracht kommenden Kapitel der Manimökhalai über- 
setzt habe, und am 10. April erhielt ich eine Kopie in Maschinen- 
sschrift von seiner Übersetzung der Kapitel 27 und 29. Im 
Lichte dieser genauen Wiedergabe des Originals werden die 
meisten Dunkelheiten in KanakasauHar's Übersetzung auf- 
gehellt, was im Einzelnen zu zeigen hier zu weit führen würde. 
Jedoch möchte ich in Bezug auf den Hauptpunkt meiner 
ıofrüheren Deduktion, die Bekanntschaft des Verfassers der, 
Manimökhalai mit Dignäga’s Philosophie, hier in Kürze das 
Wichtigste mitteilen. Zunächst kann ich mit Genugtuung 
feststellen, daß ich die verwirrten und entstellten Stellen, die 
über die Wahrnehmung und über die Bedingungen für die 
ı5 Schlüssigkeit eines Grundes handeln, richtig gedeutet und auf 
die betreffenden Lehren Dignäga’s bezogen habe. Die Er- 
klärung von pratyaksa lautet in der neuen Übersetzung: „name 
(näma), class (jati), quality (guna), and action (kriya) are 
excluded from this (viz. perception), as they are obtainable 
eoin inference (anumäna) as well“. Das entspricht, wie ich 
oben gezeigt habe, der Lehre Dignäga’s. Die Stelle über die 
drei Bedingungen eines schlüssigen Grundes lautet (in Kap. 29): 
„the reason (hetu) is of three kinds: 1. being attributive to 
the subject; 2. becoming attributable to a similar subject, 
2esand 3. becoming attributable to the opposite“. Darauf folgt 
die Erklärung von sapaksa und vipaksa (= “similar subject” 
und “the opposite”). Dieser Satz von dem trairupya des linga 
bildet die Grundlage von Dignäga’s logischem System, wodurch 
sich dasselbe weit überlegen der Logik des Nyäya erwies und 
30 bekanntlich auf die Weiterentwicklung der indischen Logik 
maßgebenden Einfluß gewonnen hat. Es ist also zweifellos, daß 
der Verfasser der Manimökhalai die erkenntnistheoretischen 
und logischen Lehren Dignäga’s gekannt hat. Aber wir können 
jetzt noch einen bedeutenden Schritt über diese früher fest- 
35 gestellte Tatsache hinausgehen. Denn in demjenigen Teile des 
29. Kapitels der Manimökhalai, welchen KAnAkAsABHAI nicht 
übersetzt hatte, wird das System der buddhistischen Logik 


— 6397 — 


Über das Alter der Manimökhalai. 309 


vorgetragen, und zwar in genauer Übereinstimmung mit dem 
Inhalt des Nyäyapravesa, wie er uns durch die Analysen 
SADAJIRO SugIuRaA’s!) nach der chinesischen, und SATIS CHANDRA 
VipyABHUSAnA’s?) nach der tibetischen Übersetzung desselben 
Werkes bekannt ist. Das Sanskrit-Original ist zwar schon 5 
seit einiger Zeit für die Gamkwar's Oriental Series gedruckt, 
aber bisher noch nicht herausgegeben; wie N. MrRonow?) be- 
zeugt, ist es das Original der tibetischen Übersetzung, die 
VipyaBHUsana analysiert hat. Die Übereinstimmung der logi- 
schen Lehren im 29. Kapitel der Manimökhalai mit denen ı0 
des Nyäyapravesa erhebt sich zu fast völliger Gleichheit in 
dem Abschnitt über „fallacious paksa, hetu, and drstänta“. 
Es werden dieselben neun paksäbhäsas, vierzehn hetväbhäsas 
und zehn drstäntäbhäsas in derselben Einteilung und fast 
durchweg derselben Reihenfolge“) in der Manimökhalai wie ı5 
im Nyäyaprave$a gelehrt; selbst die zur Erklärung angeführten 
Beispiele stimmen in den meisten Fällen in beiden überein. 
Es ist also über jeden Zweifel erhaben, daß der Verfasser der 
Manimökhalai den Nyäyapravesa in ausgiebigster Weise be- 
nutzt hat. 20 
Der Verfasser des Nyäyapravesa ist nach der chinesischen 
Tradition, der S. Sueıur« folgt, Sankarasvämin, ein Schüler 
Dignäga’s, aber nach der tibetischen, die den Sankarasvä- 
min überhaupt nicht kennt, Dignäga, daher ihn auch Vınyı- 
BHUSANA als den Verfasser nennt. Doch das ist ein Irrtum, »5 
wie M. Tusıansk1°) gezeigt hat. Dignäga ist der Verfasser 
des Nyäyadvära (erhalten in chinesischer Übersetzung), eines 
kleinen, sehr gedrängten Werkes. Das darin enthaltene logische 
System hat Sankarasvämin im Nyäyapravesa in äußerst klarer 
Weise dargestellt, wohl mit eigenen Zutaten®). Wegen der so 


1) Hindu Logic as preserved in China and Japan, Philadelphia 1900, 
Chapter IV. 

2) History of the mediaeval school of Indian Logic, Caleutta 1909, 
p- SIE. 3) Siehe Garbe-Festschrift, p. 38ff. 

4) So sind der 3. und 4. paksäbhäsa umgestellt. 

5) Bulletin de l’Academie de l’ÜRSS. 1926, p. 975 ff. 

6) Sugıura 1. c., p. 61 sagt, daß Dignäga nur fünf pakgäbhäsas 
lehrte; diesen fügte Sankara die letzten vier hinzu. 
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Vorzüge seiner Darstellung ist der Nyäyapravesa offenbar das 
beliebteste Kompendium der buddhistischen Logik geworden!). 
Darum hat auch der Jaina Haribhadra dazu einen Kommentar 
geschrieben und der Verfasser der Manimökhalai es zur Grund- 

slage seiner Darstellung der buddhistischen Logik gemacht. 
Letztere Tatsache ist nun in chronologischer Beziehung von 
Wichtigkeit, weil dadurch die obere Grenze für die Abfassung 
der Manim&khalai um mindestens eine Generation nach unten 
und wohl sicher in das 6. Jahrh. n. Chr. verlegt wird. 

10 Es ist aber eine andere Frage, ob damit das Alter der: 
Sangam-Literatur entschieden ist. Denn wie KRISHNAsVAmMI 
AıyanGar angibt, gehört zwar der Verfasser der Manimökhalai 
zur Sangam-Akademie, sein Gedicht aber nicht zu den von 
ihr anerkannten Werken. Was von dieser Tradition zu halten 

ı5 ist, darüber liegt die Entscheidung den Kennern der tamulischen 
Literatur ob. 


1) Vgl. Suaıupa 1. c, p. 36f. 
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Ueber tejas, väyu, äkäga, speciell in der 
Vaiceshika Fhilosophie. 
Von 
Dr. H. Jacobi. 


Die Hauptschwierigkeit, welche sich uns beim Studium der 
indischen Philosophie entgegenstellt, ist die elementare Verschieden- 
heit indischer Vorstellungen und Verhältnissbegriffe von den uns- 
rigen. Daher ist eine wörtliche Uebersetzung eines philosophischen 
Werkes der Inder in eine europäische Sprache nicht möglich, weil 
eben die Begriffe sich zu wenig decken; ja selbst eine umschreibende 
Uebersetzung würde ohne Herbeiziehung des Originals immer nur 
ein verschwommenes Bild von den Gedanken der indischen Philo- 
sophen geben können. Es ist offenbar dies, was Shashi shekhara 
Sanyäla in Pandit vol. II p. 118 veranlasste zu behaupten: „but it 
is a singular fact that all the translations which have been made 
of some of the Sanscrit philosophical works are not at all accurate“, 
Aber die Schuld liegt weniger an den Uebersetzern, als an ihrer, 
für accurate Wiedergabe indischer Begriffe so wenig geeigneten 
Sprache, wie sich sogleich. an dem genannten Kritiker selbst zeigte, 
als er versuchte einige Zeilen der Vedänta paribhäshä ins Englische 
zu übertragen. Die in der Incongruenz der indischen und euro- 
päischen Begriffe liegende Schwierigkeit kann nur dadurch über- 
wunden werden, dass man durch Einzeluntersuchungen den Werth 
der indischen Begriffe feststellt. Auf solche Weise kann erst das 
genaue Verständniss der indischen Philosopheme ermöglicht werden. 
Dazu beizutragen ist die Bestimmung der vorliegenden Untersuchung 
über die Anschauung, welche den drei Elementen tejas, väyu und 
äkäca zu Grunde liegt. 

Die Fünfzahl der Elemente ist nicht nur in der indischen 
Philosophie eine ausgemachte Sache, sondern sie kommt schon, wie 
M. Müller Z. D. M. Ges. VI, 19, Anm. 4 bemerkt, in den bräh- 
mana vor. Sie sind somit die physikalische Grundlage der indischen 
Philosophie, wie die Vorstellungen von ätman und manas die psy- 
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chologische. Prithivi (Erde) feste Körper und äpas Wasser sind 
an sich klar; dagegen tritt schon bei tejas die verschiedene Auf- 
fassung der Erklärer hervor. Während nämlich in Vedänta Säm- 
khya und Yoga tejas mit fire, Feuer wiedergegeben wird, scheint 
den Erklärern des Nyäya-Vaiceshika light, Licht besser zu ent- 
sprechen, als wenn die letztere, mehr auf physikalische Begriffe 
eingehende, Philosophie über die gewöhnliche Bedeutung von tejas, 
nämlich Feuer, hinausgegangen wäre und einen subtileren Stoff, 
das Licht, als drittes Element angenommen hätte Mir scheint 
diese Hypothese unhaltbar, denn der Begriff des Lichtes (bhäsvaratva: 
paraprakäcakatva) ist nicht mit dem von tejas identisch, sondern 
sie verhalten sich zu einander wie guna und dravya. Vaigeshika 


Darcgana II 1, 3: tejo rüpasparcavat. Dazu Upaskära: rüpam bhä- 


svaram sparcac co 'shnas tadvat teja ity artbah; — bhäsvaratvam 
paraprakäcakatvam. Rüpa ist nämlich siebenfach als cukla nila 
pita rakta harita kapica citra. Cukla ist zweifach abhäsvaram cuk- 
lam jale, cuklam bhäsvaram tejasi (Sarka Samgraha 22). Das Licht 
gilt also als eine Modification der weissen Farbe und ist ein 
guna, kein dravya; tejas mit Licht zu übersetzen ist also gänzlich 
unstatthaft. Wie das Licht, so ist auch die Hitze eine Eigenschaft, 
guna, des tejas; cf. das oben citirte Sätra des V. D, und tejasa 
ushnatä [lakshanam] II 2, 4 Es ist offenbar, dass tejas nur 
Feuer in der gewöhnlichen Bedeutung ist, denn nur beim Feuer 
finden sich beide Eigenschaften, Licht und Hitze. Dass den Indern 
das Feuer als ein Stoff galt, wird Niemand Wunder nehmen, da 
dieselbe Vorstellung auch bei den Völkern des classischen Alter- 
thums sich findet. — Da Licht und Hitze bei keinem andern Ele- 
mente als dem Feuer vorkommen, so schloss der Inder überall, 
wo er Licht oder Hitze wahrnahm, auf das Vorhandensein von 
Feuer. Darum bestehen der Mond, die Metalle, die Edelsteine 
aus Feuer, weil sie leuchten, aber durch die Beimischung von 
Wasser oder fester Substanz wird die Hitze nicht wahrgenommen; 
umgekehrt tritt bei einem heissen Eisen, bei der heissen Jahreszeit 
das Licht nicht in die Erscheinung, weil hier das Feuer an eine 
feste Substanz gebunden, oder atomisch vertheilt ist. (Muktavali 
zu gl. 40. Upaskära zu V. D. II 13 etc.) Lediglieh leuchtende 
Substanzen sind somit dem Inder schon verundeutlichte Er- 
scheinungen des tejas; die Natur des tejas ist also nicht in ihnen 
rein zu erkennen, wie man annehmen müsste, wenn man tejas als 
Licht oder Jichtmaterie deuten wollte. Es kann also kein Grund 
gegen das vorhin aufgestellte Resultat aufgeführt werden, dass näm- 
lich auch in der Philosophie die gemeine Anschauung von Feuer 
als einem von Natur leuchtenden und heissen Stoffe beibehalten 
wurde. Wenn daher Ballantyne zu T. S. 14 bemerkt: „the Nyäya 
regards light and heat as one and the same substance; modern re- 
search has discovered striking analogies — between light and heat;“ 
oder M. Müller Z. D. M. Ges. VI 22: „In Bezug auf Licht ist es 
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bemerkenswerth, dass Licht und Wärme als Eine Substanz betrachtet 
werden“, so beruht dies auf einer totalen Verkennung der Sachlage: 
Licht und Wärme gelten nicht als eine Substanz, sondern als zwei 
verschiedene Eigenschaften derselben Substanz. Wollte man 
darin keinen Unterschied erkennen, so würde man mit demselben 
Rechte behaupten können, dass die Inder weisse Farbe und Kälte 
als Eine Substanz betrachten, weil sie beides dem Wasser als 
Eigenschaften beilegen. 

Wie wir eben nachgewiesen haben, dass der Inhalt der ge- 
meinen Vorstellung und des philosophischen Begriffes von tejas 
„euer“ im Grunde derselbe ist, so wollen wir jetzt auch dasselbe 
bei väyu und äkäca zeigen. väyu ist dem naiven Beobachter, wie 
der Sprachgebrauch erweist, ein stets bewegter, tangibler Stoff: Wind; 
äkäca aber ist Luft, verschieden von Wind und mehr mit Himmel 
und Raum verwandt. So finden sich im Amarakoca die Synonyma 
für Wind I, 1, 1, 57 u. 58 von denen für Luft und Himmelsraum 
I, 1, 2, 1 u. 2 gesondert. Und in der That wird die erste un- 
reflektirte Anschauung von Wind allenthalben die eines besondern 
Stoffes sein, welcher aus irgend einer Gegend, sei es der Wohnung 
des Aeolus oder sonst woher ankommend durch Fenster und Thüren 
eindringt. Davon wird die Luft als die uns stets umgebende 
Atmosphäre (6 rregı&xmv) verschieden gedacht. Untersuchen wir 
jetzt in wie weit die Philosophie diese volksthümliche Vorstellung 
beibehielt, oder ob die Erklärer von Nyäya-Vaigeshika berechtigt 
waren, väyu mit air, Luft und äkäca mit ether, Aether wieder- 
zugeben. 

Väyu erhält als viertes Element im Bhäshä Par. die Benennungen 
marut gl. 2 und pavana gl. 41., zwei Synonyma für Wind, welche 
wohl nie die allgemeinere Bedeutung Luft haben. In der Dipikä 
zu T. S. 3 wird dem väyu sadägatimattva beigelegt, gerade wie 
Amarak. I, 1, 1, 57 sadägati unter den Synonymen des Windes 
aufgeführt wird cf, satatagati Megh. 68. Die stete Bewegung kann 
aber nur von dem Winde, nicht von der Luft im Allgemeinen aus- 
gesagt werden. Ebendarauf führt das Beiwort des väyu im Upas- 
kära zu V. D. II1,14, II 2,4.: tiryaggamanasvabhäva, in Bhäshä 
Par. 42 tiryaggamanavän. Betrachten wir jetzt die charakteristischen 
Merkmale des väyu. V. D. I 1, 9 spargag ca vähoh. Dazu der 
Upaskära: liigam iti geshah, cakärät cabdadhritikampäh samucei- 
yante.e Da man den väyu nämlich nicht sehen kann, so muss 
man ihn aus einer andern Wahrnehmung erschliessen. Eine solche 
ist die weder warm noch kalte Berührung, welche bei wehendem 
Winde eintritt. Dipikä zu T. S. 15 yo 'yam väyau väti anushnä- 
citaspargo bhäsate, sa spargah kvacidäcritah, gunatvät rüpavat. — 
yah pratiyamäuasparcäcrayah sa väyuh. Das Rascheln der Blätter 
beim wehenden Winde ist ebenfalls ein Beweis für die Existenz 
einer unsichtbaren, tangibeln Substanz, väyu, welche durch ihr 
Aufschlagen auf die Blätter jenes Geräusch hervorbringt, Upask. 
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z. a O. Ferner sind das Fortraffen von Grashalmen, Bewegen von 
Rohr etc. in ähnlicher Weise Merkmale jener Substanz väyu. Da 
alle diese Merkmale nur beim Wehen des Windes wahrgenommen 
werden, so gelten sie auch nur für den Wind, nicht für die Luft 
im Allgemeinen. Wenn wir vollends hören, dass es viele väyu 
giebt (V. D. II 1, 14: väyor väyusammürchanam nänätvaliüigam), dass 
dieselben von verschiedener Ausdehnung sind (Up. z. V. D. I. 1, 9), 
so müssen wir unsere Vorstellung von Luft bei der Erklärung von 
väyu fallen lassen. Auch in der Philosophie wird der Wind als 
solcher für eine selbstständige Substanz angesehen. 

Zur Vollständigkeit gestatte man mir noch eine Bemerkung 
über die indische Vorstellung vom Athmungsproces. Der Wind 
im menschlichen Körper ist nur einer, obschon er nach seinen 
verschiedenen Functionen und dem Befinden in verschiedenen Körper- 
theilen verschiedene Benennungen erhält. Das Athmen geschieht 
durch den präna; es ist derjenige Theil des körperlichen Windes, 
welcher aus Mund und Nase ausgestossen und alsdann wieder ein- 
gesogen wird. Unsere Erklärung des Athmungsprocesses war 
den Indern also unbekannt. Muktävali zu Bhäshä Par. 43 citirt 
aus dem äkara, der von der Dinakari als Pracastapädabhäshyädi 
erklärt wird: pränas tv eka eva hridädinänästhänavacän mukha- 
nirgamanädinänäkriyäbhedäc ca nänäsamjfäni labhate. Darüber Dina- 
kari: pränas tv eka eve 'ti. katham tarhy apänädivyavahära? ity 
ata äha: sthänavacäd iti. 

hridi präno gude "pänah samäno näbhisamsthitah | 

udänah kanthadegastho vyänah sarvagariragah || 
iti. sthänabhedäd ity arthah. kriyäbhedäc ce ti: mukhanäsikäbhyäm 
nishkramanapraveganät pränah; malädinäm adhonayanäd apänah; 
ähäreshu päkärtham vahneh samunnayanät samänah; nädimukheshu 
vitananäd vyäna; iti. kriyäbhedäd dhi paficasamjiäm labhate. na 
tu samjfäbhedena samjüibheda iti bhävah., Hierzu die Rämarndri: 
samunnayanam uddipanam. vahner väyusakhatvena väyusahakärenai 
’va tadabhivriddhir iti bhävah. vitananäd annarasasya vistäranäd 
ity arthah. — 

Wenn man väyu mit Luft übersetzte und somit dem fraglichen 
Element eine allgemeinere Bedeutung beilegte, als der Sprach- 
gebrauch erlaubt, und, wie ich bewiesen zu haben glaube, auch die 
Philosophie dem väyu beilegte, so musste man, nachdem man also 
die vier bekannten Elemente mit solchen der ind. Philosophie identi- 
ficirt hatte, den äkäca als ein rein fictives Element der Inder an- 
sehen. Deshalb haben denn auch Alle!), von Colebrooke an, in 
der Philosophie äkäca mit ether, Aether wiedergegeben. Eine 
Rechtfertigung versucht M. Müller Z. D. M. Ges. VI, p. 19, Anm. 4: 
„Man muss im Sanskrit unterscheiden zwischen äkäca in der ge- 


1) Ausgenommen Graul in seiner Bibliotbeca Tamulica, welcher die Ele- 
mente: Erde, Wasser, Feuer, Wind, Aether (oder Luft) bezeichnet. 
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wöhnlichen Sprachbedeutung, und äkäca als technisch-philosophischem 
Ausdruck. Es kann kein Zweifel sein, dass die letztere Bedeutung 
die spätere ist, und dass man das Wort äkäca, welches ursprüng- 
lich die höhere Luftregion bedeutete, erst nachher für die philo- 
sophische Sprache herbeizog. äca war ursprünglich die helle 
obere Luft, und insofern dasselbe wie der griechische aiIn. 
Indra heisst äkäceca, der Herr des Aethers, wie Zeig aid velwv 
D. XV, 192. Auch kommt äkäca in der allgemeinen Bedeutung 
von Luft «nie vor. Im Naighantuka wird äkäca als Synonym von 
antariksha gegeben, was Bopp mit „durchsichtig“ übersetzt, während 
die Inder es von antar (zwischen) und riksha (Stern) ableiten“. 
M. Müllers Angabe, dass äkäca ursprünglich die helle obere Luft 
war, ist aber unbegründet. Das Petersburger Wörterbuch führt 
als erste belegte Bedeutung von äkäca (s. v.): „freier Raum“ an. 
Wenn die etymologische Bedeutung „Licht“ in Wörtern wie anäkäca, 
niräkäca noch zu erkennen ist, so bedeutet doch das simplex in 
der uns vorliegenden Sprache den uns umgebenden von der Erde zum 
Himmel reichenden Raum oder die Luft.) Die Uebersetzung von äkä- 
ceca als „Herr des Aethers“ beruht auf der falschen Voraussetzung, 
äkäca — helle obere Luft. Der Vergleich von äkäceca mit Zeig 
eidigr volav ist aber unstatthaft, weil das Gebiet Indra’s gerade 
die Wolkenregion ist, wo seine Kämpfe mit Ahi, Vritra etc. statt- 
finden. M. Müllers Ansicht über den Ursprung des indischen 
Aethers a. a. O., abgesehen davon, dass sich nichts davon in den 
philosophischen Lehrbüchern findet, hat die schon widerlegte Identi- 
ficirung von väyu mit Luft zur Voraussetzung. 

Lässt sich keine specielle Beziehung von äkäca auf die helle 
obere Luft nachweisen, so schwindet damit die letzte Analogie 
zwischen äkäga und alörjg: äkäca ist also der Luftraum, die Luft, 
als verschieden vom Winde gedachte, äkäca ist der feinste aller- 
füllende Stoff. Hat nun die Philosophie diese sprachliche Be- 
deutung von äkäca — Luft verworfen, oder ist von der Philosophie 
das Wort äkäca für einen andern Stoff verwandt worden, als für 
die Luft? Fände eine solche Verschiedenheit der philosophischen 
Anschauung von der volksthümlichen Statt, so würden im Bhäshä- 
paricheda nicht die Synonyma für Luft, Luftraum kha gl. 32, vyoman 
cl. 2 für äkäca gebraucht sein, und sich nicht in der Muktävali 
zu 43 der Ausdruck gaganätmakam für äkäca finden. Für den 
Philosophen war eben äkäca dasselbe, was es für den gemeinen 
Mann war. 

Die Definition von äkäca in Nyäya-Vaigeshika als der Träger 
des Schalles, ein unatomischer continuirlicher Stoff, gilt nicht für 
die übrigen Systeme. In letztern besteht er aus Theilen und ist 
erschaffen. Z. B. im Sämkhya: „a diffused, etherial fluid (&käsa), 
occupying space: it has the property of audibleness being the vehicle 


1) Cf. lat. per inane, per inania=durch die Luft, 
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of sound, derived from the sonorous rudiment or atom.“ !) Gegen letz- 
tere Ansicht richtet sich der Vaiceshika: der Schall als Eigenschaft ist 
ganz anderer Art als die Eigenschaften Farbe, Geschmack, Geruch 
und Tastbarkeit, welche den Atomen der vier ersten Elemente von 
Ewigkeit inhäriren (nityäh) oder in den Erdatomen durch Ver- 
bindung mit Feuer entstehen (päkajäh. Wenn der Ton eine der- 
gleichen, Atomen inhärirende, Eigenschaft wäre, müsste er ebenso 
dauerhaft sein, wie jene andern Eigenschaften, Farbe etc. Weil er 
dies nicht ist, kann er auch nicht Eigenschaft der atomischen 
Substanzen sein. Der Ton ist akäranapürvaka, nicht schon in der 
materiellen Ursache des äkäca enthalten, oder avyäpyavritti an 
bestimmte äussere Bedingungen geknüpft und kshanika, momentanen 
Bestandes (Mukt. und. Dinak. zu Bh. Par. 43. Bh. Par. 26); deshalb‘ 
kann der Träger des Tones nicht atomisch, sondern er muss con- 
tinuirlich sein. Weil der Ton überall gehört werden kann, muss 
sein Träger unendlich gross, allumfassend vibhu (sarvamürtadrav- 
yasamyogitvam vibhutvam, mürtatvam parichinnaparimänavattvam 
kriyävattvam vä, Dipikä zu T. S. 17) und einheitlich sein. Dies 
ist im Wesentlichen Alles, was die Philosophie von äkäca auszu- 
sagen weiss; dadurch wird die populäre Vorstellung von äkäca = 
Luft nicht aufgehoben, sondern nur bestimmter gefasst und be- 
reichert. Deshalb sehe ich mich berechtigt, auch in der Philosophie 
äkäca mit Luft zu übersetzen, natürlich mit dem Vorbehalt, dass 
man Wind als selbstständig davon unterscheidet. Diese für’s erste 
befremdende Vorstellung wird aufhören so zu erscheinen, wenn man 
bedenkt, dass in Indien starke nnd regelmässige Winde mit voll- 
ständiger Windstille wechseln, wodurch begreiflicher Weise dem 
Beobachter der Wind als seiner Natur nach von der regungslosen 
Luft verschieden erschien, während in Europa die fast stets bewegte 
Atmosphäre leichter zur Erkenntniss der Identität von Wind und 
Luft führen musste. Dazu kam, dass in der abendländischen Phi- 
losophie sich jene Theorie von der Schichtung der Elemente nach 
ihrer Schwere ausbildete, während dem Inder nur Erde und Wasser 
als schwer gelten, die andern Elemente aber Imponderabilien sind, 
weshalb sich die Elemente auch nicht schichten konnten. Daher 
glaubte auch der Inder nicht, dass über den Wolken oder dem 
Monde eine totale Aenderung der Dinge einträte. Denn auch im 
Weltraum wehen Winde, welche die Sterne und Planeten in ihrem 
Umschwung um die Erde erhalten (Siddhänta Ciromani Cap. IV, 
1, 2) und die Sonne ist für den Inder eine Feuerkugel, die Pla- 
neten und Sterne aber Wasserkugeln (Sürya Siddhänta citirt von 
Utpala bei Kern, Brihat Samhitä, preface 44 Anm. }.:) 
tejasäm golakah süryo graharkshäny ambugolakäh | 
prabhävanto hi drigyante süryaragmividipitäh || 


1) Colebrooke, Miscellaneous Essays, second edition I, 255. 
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Der Ursprung des Buddhismus aus dem 
Sankhya-Yoga. 


Von 


Hermann Jacobi. 
(Vorgelegt von F. Kielhorn in der Sitzung vom 14. December 1895.) 


Die früheren Erklärer des Buddhismus führten dessen philo- 
sophische Grundlage gewöhnlich auf den Sänkhya zurück. Ihr Ur- 
teil war auf Aehnlichkeit mehr im Allgemeinen als in festen greif- 
baren Punkten gegründet; daher erhob Prof. M. Müller scharfen 
Einspruch: „we have looked in vain for any definite similarities 
between the system of Kapila, as known to us in the Sänkhya- 
sütras, and the Abhidharma or metaphysies of the Buddhists“. 
Prof. Oldenberg stimmte ihm in der ersten Auflage seines Buddha 
unbedingt bei, während er in der zweiten Anklänge der Sänkhya- 
lehren an die buddhistische Doktrin gelten läßt. Aehnlich Herr 
A. Barth (Religions of India? p. 116) ; derselbe glaubt, daß beide 
Systeme neben einander aufgewachsen seien und sich gegenseitig 
beeinflußt hätten. Neuerdings hat nun Prof. Garbe, der grind- 
lichste Kenner des Sänkhya, die ursprüngliche Ansicht wieder 
aufgenommen und den Ursprung der buddhistischen Philosophie 
aus dem Sänkhya behauptet. Seine Gründe hat er in der Vorrede 
zu seiner Uebersetzung der Sänkhya-tattva-kaumudi niedergelegt 
(Abhandlungen der k. bayer. Ak.d. Wiss. I. Cl. XIX. Bd. III. Abth. 
p. 522 ff) Es sind folgende acht Punkte: 1) die beiden Systemen 
gemeinsame Neigung für pedantische Zählung der von ihnen auf- 
gestellten Begriffe. Gegen die Beweisfähigkeit dieses Argumentes 
habe ich bei Gelegenheit einer Besprechung von Garbe’s Sämkhya- 
Philosophie in den Gött. gel. Anzeigen 1895 p. 209 geltend ge- 
macht, daß diese Neigung allgemein indisch und in der Natur des 
wissenschaftlichen Erkennens auf der ersten Stufe seiner Ent- 
wicklung begriindet ist. 2) die Vorstellung, daß dies Leben ein 
Leben der Schmerzen sei. Aber auch diese Vorstellung scheint 
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allgemein indisch zu sein. Der Begriff von nirveda, nirvinna etc. 
ist zu eng mit dem weltflüchtigen Asketentum verwachsen, als 
daß wir seinen Ursprung in einer bestimmten Philosophie suchen 
dürften. 8) Buddha’s Verurteilung des Opferwesens und die Her- 
absetzung der Opfer im Sankhya auf das Niveau der alltäglichen 
Mittel zur Bekämpfung des Leides, weil sie mit dem Töten von 
Tieren verbunden wären. Aber auch die übrigen Philosophien 
lassen die Opfer nicht als Mittel zur Erlangung des ewigen 
Heiles zu. Wenn nun als einer der Gründe, weshalb das Opfer 
ebenso wie andere Mittel unzulänglich sei, von Commentatoren 
hervorgehoben wird, daß das Opfer von Tieren zwar hauptsäch- 
lich Verdienst herbeiführe, diesem aber wegen der Tötung des‘ 
Tieres, dem Zerstören von Samenkörnern etc. eine geringe Bei- 
mischung von Sünde beiwohne, so ist daraus noch keine Abnei- 
gung des Sänkhya gegen das Opfer überhaupt und aus dieser die 
Verurteilung desselben wie bei den Buddhisten herzuleiten. Man 
beachte daß für alle Asketen, brahmanische, buddhistische und 
Jaina, das Nichttöten lebender Wesen als höchstes Gesetz galt 
(ef. Sacred Books of the East vol XXI Introd. p. XXL ff.) — 
4) die Verwerfung der Askese bei den Buddhisten und das sthira- 
sukham äsanam „unbeweglich aber bequem soll die Sitzart (des 
Meditirenden) sein“ im Yoga und Sänkhya. Beides hat aber nichts 
mit einander zu thun. Denn das äsanam, die Sitzart, ist keine 
Askese, sondern ein Mittel zur Meditation. Die Askese tapas 
selbst wird im Yoga ausdrücklich empfohlen als erster des kriya- 
yoga (Yogasütra II 1) und die Sänkhya-Philosophie verurteilt 
tapas nirgends. 5) Die Ansicht, daß Alles in stetem Werden und 
Vergehen begriffen sei; es stimmt also der Grundsatz von dem 
parinäminityatvam aller Produkte der Prakrti mit der Vergäng- 
lichkeit aller dharma’s bei den Buddhisten überein. Dies ist ein 
durchaus richtiger Gesichtspunkt, der wohl beachtet zu werden 
verdient. 6) Der geringe Unterschied, der zwischen dem höchsten 
Ziele menschlichen Strebens in der Sänkhya Philosophie und dem 
Nirväna des Buddhismus besteht. Aber größer ist der Unterschied 
zwischen dem Nirväna und dem ewigen Heile, mukti apavarga 
nihsreyasa kaivalya ete. aller anderen Systeme auch nicht. 7) Die 
Bezeichnung der verschiedenen Stufen der Befriedigung (tustt) als 
pära, supära, pärapära, und der 3 ersten Vollkommenheiten (sid- 
dhis): tära, sulära, täratära gehe auf das Bild zurück, welches dem 
Buddhismus so geläufig ist: das von der Ueberfahrt aus dem 
Ocean des Weltdaseins in den Hafen der Erlösung. Aber auch 
dieses Bild ist ein ganz allgemein indisches und beweist daher 
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ebensowenig wie andere dergl. Uebereinstimmungen etwas für die 
Herkunft der buddhistischen Philosophie aus dem Sänkhya. Zu diesen 
Gründen tritt noch ein weiterer, den Prof. Garbe in seiner Säm- 
khya Philosophie p. 195 f. dargelegt hat: 8) die Uebereinstimmung 
der vierfachen heiligen Wahrheit (vom Leiden, von der 
Entstehung des Leidens, von der Aufhebung des Leidens, von dem 
Wege zur Aufhebung des Leidens), des ariyasaccam des Buddha, 
mit der Vierteilung des Lehrstoffes im Yoga (der Samsära, die 
Ursache des Samsära, die Befreiung und die Mittel zur Befreiung), 
Etwas abgeschwächt wird das Gewicht dieser Uebereinstimmung 
durch die Bemerkung Vyäsa’s, daß diese Vierteilung analog derjeni- 
gen der Medicin sei, aus der sie also entlehnt sein könnte, wie 
Prof. Kern annimmt (Buddhismus I p. 469). 

Wenn auch die von Prof. Garbe angeführten Gründe nicht 
genügen, seine These zu beweisen, so machen sie dieselbe doch 
wahrscheinlich. Zu derselben Ueberzeugung wie er war ich schon 
lange gelangt. Ich will im Folgenden versuchen das Problem, 
wie ich es erfasse, zusammenhängend zu behandeln und zu seiner 
Lösung, wie ich hoffe, zu führen. 

Prof. Kern hat in seinem „Buddhismus“ mehrfach, besonders 
aber in dem Kapitel „Meditation und ihre Hülfsmittel“ p. 470 ff. 
darauf hingewiesen, daß der Buddhismus viele Begriffe 
dem Yoga entlehnt hat. Die Ueberlieferung über Buddha’s 
Leben zeigt uns den wahrscheinlichen Weg, auf dem dieser zur 
Annahme von solchen yoga-technischen Begriffen gelangt ist. Denn 
Buddha soll, nachdem er das Haus verlassen hatte, bei Alära 
(Aräda) Käläma und Udraka (Rudraka) Rämaputra in die Lehre 
gegangen sein. Beide Lehrer waren Anhänger des Yoga. Der 
erstere hatte es bis zu einer Stufe der Versenkung gebracht, die 
äkincannäyalana, sanskrit: akiicanyäyatana genannt wird, und der 
zweite zu der Stufe nevasafinänasafinäyatana, sanskrit: naivasam- 
jRänäsamjräyatana). Diese Ausdrücke gehören der buddhistischen 
Terminologie an, und zwar bezeichnen sie die zwei höchsten der 
äruppakammatthana?)., Daß wir es trotz dieser specifisch buddhisti- 
schen Ausdrücke mit echtem Yoga zu thun haben, beweisen die 


1) Siehe die zuerst von Prof. Oldenberg aus dem Ariyapariyosäna Sutta mit- 
geteilte Stelle (der Buddha p. 427) und Lalita Vistara 295 f. und 306ft. 

2) Siehe Childers Pali Dictionary p. 180 und Sallekha Sutta des Majjhima 
Nikaya (Pali Text Soc. Ausgabe p. 41f.). Die beiden Stufen entsprechen etwa 
dem sänanda- und sasmita-samädhi des Yoga Sütra I 17., die auch die der 
videha und pralrtilaya genannt werden ib. 19. Allerdings stimmen die Erklä- 
fungen von Bhoja Räja und Väcaspatimisra nicht überein. 
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Worte des Ariya Pariyosäna Sutta: na AIho Alärass’ eva Kala- 
massa atthi saddhä, mahyam p’atthi saddha.na kho Alärass’ eva 
Kalämassa atthi viriyam ... sali...samädhi... pannä mahyam patthi; 
ähnlich lautet die Stelle im Lalita Vistara p. 295 und 307%)). srad- 
dhä, viryam, smrii, samädhi und prajaa sind aber nach Yogasütra 
I 20 die 5 upäya’s des yoga’s derjenigen, welchen er nicht ange- 
boren ist. Wenn wir nun dem Buddhacarita des Asvaghoga XII 
Glauben schenken wollen, so war Aräda Käläma ein Anhänger 
der Lehren Kapila’s, Janaka’s, Paräßara’s und Jaigisavya’s; diese 
Lehren stimmen in allen Hauptpunkten mit dem uns bekannten 
Sänkhya und Yoga überein, nur daß, wie schon Prof. Windisch ?) 
hervorgehoben hat, die drei guna’s nicht in den Vordergrund treten. 
Aehnlichen Abweichungen, wenn auch nicht denselben, begegnen 
wir auch bei populären Darstellungen derselben Lehre im Mahä- 
bhärata an verschiedenen Stellen. Folglich wäre die erste Philo- 
sophie, der Buddha angehangen hätte, die Sänkhya Lehre gewesen, 
und es wäre zu erwarten, daß sie einen starken Einfluß auf seine 
spätere Entwicklung ausgeübt hätte. Wenn sich aber Asvaghosa’s 
Darstellung nicht auf eine echte Ueberlieferung stützt, so wird 
dennoch dieselbe der Wirklichkeit entsprochen haben. Denn die 
Meditation oder Versenkung war als eine Kunst im Yoga ausge- 
bildet worden; die Kenner des Yoga waren die berufenen Meister 
und Lehrer in dieser Kunst, die ja auch einfach yoga heißt. Die 
Praxis des yoga mußte auf Grund einer psychologisch - philosophi- 
schen Theorie aufgebaut worden sein. Diese bot die Sänkhya 
Philosophie, die immer mit dem Yoga zusammen vorkommt, wes- 
halb beide auch im M. Bh. als sanatanc dve bezeichnet werden °). 
Soweit uns der Yoga bekannt ist, ist scine philosophische Grund- 
lage dieselbe wie im Sänkhya. Wenn also Buddha sich im Yoga 
geübt hat, muß er durch die philosophische Schule des Sänkhya 
hindurch gegangen sein, und wir sind daher wohl berechtigt anzu- 
nehmen, daß seine Philosophie sich aus der des Sänkhya heraus 
entwickelt habe, 

Man beachte, daß nach der Tradition Buddha zu seinen ersten 
Lehrern nicht in Gegensatz getreten ist; denn nach Mahävagga 


1) An der ersten Stelle steht chandas für draddha, was p. 307 wirklich ge- 
braucht wird. — Dieselben Ausdrücke in derselben Reihenfolge kehren auch sonst 
im Canon wieder z. B. in der von Prof. Oldenberg aus dem Anguttara Nikäya 
(Buddha ! p. 446) angeführten Stelle. Sie bilden die fünf bala’s eines Bodhisattva, 
siehe Hardy, Manual of Buddhism p. 498, 

2) Liter. Gentralbl. 1894 p. 1205. 

8) Siehe Garbe: Sämkbya Philosophie p. 4. 
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16 soll er beabsichtigt haben, ihnen zuerst die von ihm gefundene 
Wahrheit zu offenbaren. Er konnte es aber nicht mehr, weil jene 
beiden Männer schon gestorben waren. Mag das auch Erfindung 
sein, so geht doch soviel daraus hervor, daß Buddha oder wenig- 
stens die Gemeinde den beiden Lehrern ein gutes Andenken be- 
wahrte. Buddha soll sich von ihnen getrennt haben, weil die von 
ihnen erreichte Stufe der Versenkung nach seiner Meinung nicht 
die absolut höchste sein konnte Denn beide Meister waren aus 
ihr zu weltlichem Dasein zurückgekehrt. So versuchte er dann 
durch eigene Bemühung auf dem gewöhnlichen Wege der Askese 
zur höchsten Stufe vorzudringen. Aber er gelangte nicht zu der 
vom Yoga verheißenen inneren Anschauung des ätman. Darum 
verwarf er die Askese und ließ den äfman aus seinen Betrach- 
tungen weg, weil er nicht zu innerer Gewißheit über ihn gelangen 
konnte. Er versuchte ohne ihn auszukommen. Dabei hielt er 
dennoch an den übrigen psychologisch - philosophischen Grundbe- 
griffen fest, die im Yoga und Sänkhya gelten. Dies soll im Fol- 
genden gezeigt werden. 

Die buddhistische Philosophie ist zu einer bei den Südlichen 
und Nördlichen gleichlautenden Formel condensirt in der 12glie- 
drigen Kette von Ursachen und Wirkungen, dem paticcasamuppada 
oder den 12 Nidäna’s, nämlich: 1) avidya, 2) samskära, 3) vijfäna, 
4) nämarüpa, 4) sadäyatana, 6) sparsa, 7) vedana, 8) Irsna, 9) upä- 
dana, 10) bhava, 11) jäti, 12) jaramarana. Schon Prof. Weber‘) 
hat versucht, diese Nidäna’s mit den tattva’s des Sänkhya zu ver- 
einigen, indem er avidya mit prakrti, die samskära’s mit buddhi, 
vijüäna mit ahamkara etc. etc. identifieirte. Doch das ist gewalt- 
sam, weil die von ihm zusammengestellten Begriffe nichts mit 
einander zu thun haben. Die Uebereinstimmung der Nidäna’s mit 
den Grundbegriffen des Sänkhya wird sich uns auf anderem Wege 
ergeben; dazu müssen wir uns kurz die Grundbegriffe vergegen- 
wärtigen, wie sie uns namentlich im Yoga entgegentreten. Aus 
der an sich weder belebten, noch intelligenten Prakrti hat sich durch 
den Einfluß des Purusa die Denksubstanz buddli (cetas, citta) ent- 
wickelt, die, soweit sie einem bestimmten Purusa eignet, dessen 
Verstand bildet. Diese ist in steter Bewegung oder fortwähren- 
dem Flusse. Ihre Bewegungen oder Fluctuationen (vriti) werden 
durch Abspiegelung des purusa in ihnen scheinbar intelligent und 
werden dann als Gedanken oder Gemütszustände von dem purusa 


1) Die neuesten Forschungen auf dem Gebiete des Buddhismus, Berlin 1853 
p. 16f, 
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„geschaut“. Wenn diese vriti’s nach außen gerichtet sind, bilden sie 
in der Denksubstanz die Dinge der Außenwelt nach, dadurch 
entstehen die Vorstellungen und Begriffe. Indem nun auf diese 
Weise der Purusa sich für ein denkendes und handelndes Sub- 
jekt hält, entwickelt sich aus der buddhi der ahamkära, das 
Subjeetivirungsorgan, oder kosmisch: die Substanz der Indivi- 
dualität. Aus dieser gehen einerseits die 10 Organe, indriya, 
und der innere Sinn manas, anderseits die fünf feinen Elemente 
hervor; aus diesen entstehen die fünf groben Elemente, aus denen die 
Welt aufgebaut ist. Bei der Entstehung dieser Producte der 
Prakrti spielen die drei guna’s oder Constituenten derselben je 
nach dem Vorwalten der einen oder anderen eine wichtige Rolle; 
doch können wir in diesem Zusammenhang davon absehen. Diese 
im Sänkhya consequent entwickelten Begriffe bilden im Yoga die 
theoretische Grundlage für die Praxis der Meditation oder Ver- 
senkung. Die Versenkung oder yoga besteht in der Unterdrückung 
der Bewegungen, vriti’s, der Denksubstanz '), Dann bildet dieselbe 
gewissermaßen wie unbewegtes Wasser einen glatten Spiegel, in 
dem sich der purusa unverzerrt, wie er ist, abspiegelt, während 
sonst sein Bild verzerrt wird in den Fluktuationen der Denksub- 
stanz, wie das des Mondes auf unruhiger Wasserfläche?). Wenn 
die Denksubstanz also zur Ruhe gelangt ist und sich nur der 
pusuga abspiegelt, dann wird das Wissen unendlich und die Ver- 
bindung von puruga und prakrti löst sich definitiv, es tritt das 
kaivalyam (oder mukti, nirvrli, nirväna) ein. Aber selbst wenn 
man auf dem Wege dahin ist, wird die Denksubstanz immer wieder 
in Bewegung gesetzt durch die samskara’s oder väsana’s, d.h. die 
latenten Eindrücke, die in ihr von früheren Handlungen, karman, 
zurückgelassen sind). So lange die samskära’s nicht vertilgt sind, 
tritt nicht der für die Erlösung erforderliche Zustand der buddhi 
definitiv ein, oder mit andern Worten, löst sich nicht die Verbin- 
dung zwischen purusa und prakrti. Der Grund dieser Verbindung 
ist die avidya, der Irrtum*). Schwindet sie, so löst sich die Ver- 
bindung definitiv und es tritt das kaivalya ein’). Also: avidya ist 

1) yogas cittavrttinirodhah. Yogasütra I 2. 

2) ib. I 3, 4 tada drastuk svarupe ’vasthanam .vritisarapyam itaratra. 

3) ib. IV 26 tacchidresu pratyayantarani samskarebhyah. 

4) ib. I 24 tasya hetur avidya. Vyäsa erklärt hier avidya als viparyaya- 
jnanavasana d.h. der latente Eindruck (sarnskara), den unrichtige Erkenntnis in 
der buddhi zurückgelassen hat. Sie ist der erste der fünf klesa: avidya asmita 
raga dvesa abhinivesa, ib. II 3; und als solche ist sie die Ursach der übrigen: 
avidya kyetram uttaresam. 

6) ib. II 25 tadabhavat samyogabhavo hanam; tad drsch kaivalyam. 
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der Grund für das Bestehenbleiben und In- Wirksamkeit - treten 
der samskära's. Mit dem Schwinden von avidya schwinden auch 
die samskära’s. Wie man sieht, hat der Buddhismus dieselben Be- 
griffe als Nidäna 1. und 2. ebenfalls an die Spitze der Kette von 
Ursachen und Wirkungen gestellt, die vom Sein des Leidens zur 
Erlösung führt. Dies hat bereits Prof. Oldenberg anerkannt. In 
der zweiten Auflage seines Buddha p. 266 Anm. 1 sagt er: „Sollte 
sich vielleicht diese authentische Gestalt der Doctrin (nämlich daß 
die samskära’s als Grund die avidyä haben) oder eine ihr nahe 
kommende im Sänkhyasystem erhalten haben?“ Er würde seine 
Frage mit einem unbedingten Ja beantwortet und auch wohl die 
weitere Entsprechung des Buddhimus mit dem Sänkhya aufge- 
sucht haben, wenn er sich von der irrigen Vorstellung hätte 
losmachen können, daß die philosophischen Systeme der Brah- 
manen später als der Buddhismus seien, und daß dieser direkt an 
den Veda anzuknüpfen sei! 

Wir sahen, daß nach dem Yoga die samskära’s die Denksub- 
stanz zur Bewegung anregen; sie sind der Grund für die vrtti's 
der buddhi. Letztere sind nun die Gedanken und entsprechen somit 
dem 3. Nidäna: vijääna. Beide Ausdrücke sind synonym; so wird 
von Vijüänabhiksu zu Sänkhya Sütra I 89 vijüäana durch buddhi- 
trtti erklärt. Nun beachte man weiter folgendes. Durch die vrtt’s 
wird erst die buddhi zur buddhi, weil ihr wie allen Produkten der 
prakrti als charakteristisches Merkmal das In-steter-Veränderung- 
Begriffensein, parindminityätvam zukommt. Buddhi ist eine Sub- 
stanz; aber auch vijäana wird von den Buddhisten substanziell 
aufgefaßt. Denn es kommt das Element des Erkennens (vijüäna- 
dhätu) als sechstes zu den Elementen Erde, Wasser, Feuer, Wind 
und Luft. Es entspricht also das dritte Nidäna vijäana seinem 
Wesen nach der buddhi und steht an derjenigen Stelle, wohin es 
nach dem Sänkhya-Yoga gehört. 

Das vierte Nidäna ist nämarüpa. Prof. Oldenberg übersetzt 
es mit „Name und Gestalt“ oder „Name und Körperlichkeit“. 
Aus den von ihm gegebenen Erläuterungen geht hervor, daß damit 
das gemeint ist, was die Individualität ausmacht. Man ersieht das 
auch noch klarer, wenn man den entsprechenden Ausdruck der 
Jaina’s vergleicht. Derselbe lautet namagotra und bezeichnet das 
Individuum als solches und als zu einer bestimmten Species gehörig. 
Die Sänkhya Philosophie faßt dies als ahamkära auf, welchen Aus- 
druck wir oben mit Substanz der Individualität wiedergegeben 
haben. Der ahamkära geht aber aus der budahi hervor, ebenso 
geht nämarüpa aus vijääna hervor. Somit entspricht nicht nur 
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das vierte Nidäna dem ulamkära des Sänkhya, sondern steht auch 
an derjenigen Stelle der Reihe, welche nach der Entwicklungs- 
theorie des Sänkhya dem ahamkära zukommt. 

Wir können auch aus der Praxis des Yoga das Gegenstück 
zu der Reihe der Nidäna’s 1—4 nachweisen. yoga ist, wie oben 
gesagt, die Unterdrückung der Modificationen der. Denksubstanz ; 
man erreicht diesen Zweck durch Meditation oder Versenkung, 
d. h. yoga. Nun giebt es einen niedern yoga mit Objekt, sampra- 
jRäla, und einen höheren ohne Objekt, usamprajüäla. Beim letzteren 
ist die Denksubstanz regungslos und spiegelt nur den purusa 
wieder; dabei bleiben nur die samnskära’s bestehen !), die erst ver- 
schwinden, wenn avidya schwindet. Also das, was den beiden ersten 
Nidäna’s entspricht, fällt in den asumprajüäta yoga. Diesem geht 
der samprajnäta voraus. Derselbe ist vierfach, je nachdem er durch 
titarka, vicara, ananda oder asnutä?) charakterisirt wird. Die 
beiden ersten, welche sich auf grobe und feine Objekte beziehen, 
können wir bei Seite lassen. Beim sänanda yoga bleibt ahamkara °), 
während bei dem säsınila yoga die buddii allein neben dem puruga 
besteht. So bewirkt also hier der Yoga der Reihe nach die Auf- 
lösung von Ahaınkära, Buddhi als auf die Außenwelt gerichtetes 
Organ, Samskära und Avidyä. 

Wir kommen zu dem fünften Nidäna: sadäyatana, womit die 
sechs Organe, nämlich die fünf Sinne und der innere Sinn, manas, 
mit ihren Objecten, nämlich den fünf Grundeigenschaften der fünf 
Elemente: Farbe, Geschmack, Geruch, Gefühl und Ton, und die 
Zustände der Dinge (dharma) gemeint sind. Alles dies geht also aus 
nämarüpa hervor. Ganz ähnlich gehen im Sänkhya aus dem aham- 
kära die 10 Organe, indriya, mit dem innern Sinn, manas, und 
die fünf subtilen Elemente, tanmätra’s, hervor. Im Sänkhya werden 
nämlich außer den fünf Sinnesorganen und dem manas, die in der 
ganzen indischen Philosophie anerkannt sind, 5 Organe der Thä- 
tigkeit (karmendriya)‘) angenommen. Die gemeine Ansicht der 
Inder erkennt diese B Organe der Thätigkeit nicht an; es ist also 


1) Yogasütra I 18. Ich folge der Erklärung Väcaspatimisra’s. 

2) Beiläufig sei hervorgehoben, dass sich zwischen den verschiedenen Arten 
des samadhi im Yoga und Buddhismus manche Berührungspunkte finden. So 
geben auch bei den Buddhisten vitakko und viearo einen Einteilungsgrund des 
samädhi ab; siehe Childers, Pali Dictionary p. 423. 

3) Bhoja gebraucht akamkara und änanda als synonym in der Behandlung 
der obigen Stelle: na ca ahamkärasmitayor abhedah dankaniyah. 

3) Väcaspatimisra: sa cälmana grahitra saha buddhir ekatmika samvid. 

4) Ebenso in Aräda’s Lehre im Buddhacarita XII 19, 
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nicht auffällig, daß die buddhistische Lehre sie nicht aufgenommen 
hat. Die /anmätra’s entsprechen den „Objekten der Sinnesorgane“ ; 
denn die tanmätra’s sind ja nur die substanziell gedachten Eigen- 
schaften Farbe et. Daher ihr Name. Anderseits fehlen die 
dharma's der Buddhisten an der betreffenden Stelle der Sänkhya- 
Evolutionstheorie. Aber sie fehlen nicht der Sänkhya und Yoga 
Philosophie. dharma ist nämlich ungefähr mit parinäma gleich, wie 
dharmin mit parinämin. Das Ding (parinamin oder dharnin) nimmt 
nach bestimmter Reihenfolge (krama) verschiedene Zustände dhar- 
ma’s an (garinamati); ein diarma betritt, nachdem er bis dahin auf 
dem anägatädhvan verharrt hatte d. h. nur potentialiter dagewesen 
ist, den asiyadhvan d.h. er ist wirklich, um dann den afztadhvan 
zu betreten, d.h. er ist gewesen‘). Diese Theorie? vertritt im 
Sänkhya-Yoga die Lehre von der Causalität. Man kann also auch 
sagen, daß mit dharma die Erscheinung der Dinge gemeint sei?). 
Diese wird allein wahrgenommen, das Ding selbst ist nur das 
Substrat, in dem oder durch das die Erscheinungen sind. Die 
Buddhisten gebrauchen nun dharma oft scheinbar im Sinne von Ding. 
Wie Buddha, den übersinnlichen äfman aus seinen Betrachtungen 
wegließ, so hat er auch das Substrat der Erscheinung, das Ding 
selbst, nicht ausdrücklich anerkannt. Dem gemeinen Verstande 
mag diese Lehre unfassbar gewesen sein; einen Ausweg scheint er 
gesucht zu haben in der späteren buddhistischen Lehre von der 
nur momentanen Existenz alles Seienden (ksanikatva). Wie dem 
aber auch sei, den buddhistischen dharma’s, Erscheinungen, ent- 
spricht ungefähr die Außenwelt, die in den mahabhüta, groben 
Elementen, des Sankhya-Yoga enthalten ist. Die mahäbhäta gehen 
nach dem Sankhya als besondere Schöpfung aus den tanmätra’s 
hervor. Dagegen würden sie nach der buddhistischen Lehre mit 
mit ihnen auf gleicher Linie stehen. 


1) Siehe Yogasütra III 13. IV 12. 

2) Sie scheint auf den ersten Blick recht abstrus, ist aber nur die gemeine, 
in philosophisch sein wollende Worte gefasste Erfahrung, dass ein Ding wird 
und vergeht. Esist nur der erste Schritt gemacht, diese Erfahrung zu analysiren. 
Die genannte Theorie gehört also einer primitiven Stufe des Denkens an. Die 
Lehre von der Causalität, wie sie im Nyäya-Vaisesika auftritt, bedeutet einen 
ungeheuren Fortschritt des philosophischen Erkennens. 

3) Die Erscheinung eines Dinges ist Objekt der Thätigkeit des manas, das 
also die Wahrnehmungen der einzelnen Sinne zu der Gesammtwahrnehmung com- 
binirt. So erklärte Garbe’s Pandit manaso virayak mit yad vastu samkalpaniyam: 
„idam icchamiti“ , vikalpaniyam ca: „idam ittham asti nästi veti“. Siehe sein 
Aniruddha’s Commentary p. 89 note 3. 
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Die folgenden zwei Nidäna 6, 7, sparsa und vedanä, beziehen 
sich auf den Erkenntnis-Proceß. Die dabei obwaltenden Vorstel- 
lungen scheinen gemeinindisch zu sein. Die Organe treten mit 
den Objekten in Berührung; dadurch entsteht einerseits die Wahr- 
nehmung und anderseits, da bei diesem Akt der innere Sinn, 
manas, mitwirkt, ein Lust- oder Unlustgefühl vedanä. Aus dieser 
geht irsna „der Wille zum Leben“, das 8. Nidäna, hervor. Diesem 
entspricht im Yoga abhinivesa oder äsis, wofür auch frenä gebraucht 
wird. Aus dem abhinivesa „Lebenslust“ wird auf in früheren Exi- 
stenzen erlebte Freuden und Leiden geschlossen, siehe Yoga Sü- 
tra I 9. Also aus sukhaduhkha geht abhinivesa hervor, genau wie 
aus vedunä die frenä. Damit ist auch das 8. Nidäna erledigt. 

abhinivesa oder äsis, nach IV 10 allein, nach I 12 in Verbin- 
dung mit den übrigen Alesa’s, ist der Grund für dharmädharmau, 
Verdienst und Schuld, und diese sind der Grund des weltlichen 
Daseins , samsära, vergl. Sänkhya Sütra III 3 tad-bijat samsrtik. 
Hier steht also zwischen abhinivesa oder trsnä und sarmısära oder 
bhava als Mittelglied dharmädharma; ähnlich werden in der Sankhya- 
säfravrtti I 1. als die speciellen Ursachen (causa efficiens) aufge- 
führt: avidya, trena, dharmädharmau. In der Reihe der Nidäna’s 
folgen nun auf einander: 8) irsna, 9) upädäna, 10) bhava; von 
diesen stimmt irgnä mit Irsnä oder abhinivesa des Sänkhya-Yoga 
überein, ebenso blava mit samsära, mit dem es ja nach gemein- 
indischem Sprachgebrauch synonym ist. So werden wir darauf 
geführt, in dem upadana der Buddhisten etwas dem Begriffe von 
dharmädharmau analoges zu suchen. Aus den von Prof. Olden- 
berg in der ersten Auflage seines Buddha p. 434 ff. angeführten 
Stellen scheint mir hervorzugehen, daß upadäana besteht im Ge- 
fallenfinden an etwas, das unwahr, unrein oder nichtig ist, ja 
selbst an dem, was an sich gut ist!). Dies ist zwar nicht direkt 
gleich dharma oder adharma, aber wenigstens die Ursache davon. 
dharmädharma heißen auch adrsia, das Ungesehene, Unsichtbare ; 
sie sind samskära’s. Man sollte nun dem entsprechend bei den 
Buddhisten karman erwarten, aber derselbe Begriff war schon im 
2. Nidäna samskära gegeben. So konnte an dieser Stelle, wo es 
sich um bestimmte samskäru’s handelt, dieser Ausdruck nicht wieder- 
kehren. Buddha wählte daher die conkrete Ursache derjenigen 
samskära’s, welche das weltliche Dasein unmittelbar zur Folge 


1) upadana heisst im Sänkhya eine der vier adhyatmika tusti’s, die ihrerseits 
an die 4 upadana‘s der Buddhisten kama, ditthi, stlavvata, und attavada erinnern. 
Vrtti zu III 43. 
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haben, während diejenigen, welche das Seiende überhaupt vom 
vijnäna an bewirken, im 2. Nidäna genannt sind. 

Die beiden letzten Nidäna’s: ja, Geburt, und jarämarana, 
Alter und Tod, bedürfen keiner Erörterungen. In allen indischen 
Philosophemen, welche die Wiedergeburt annehmen, ist die Ge- 
burt eine Consequenz des Samsära, und die Geburt hat Alter und 
Tod zur Folge. 

Wir haben also gesehen, daß die Causalitätsreihe der Bud- 
dhisten sich aus Begriffen zusammensetzt, die denjenigen ent- 
sprechen, welche auch im Sänkhya-Yoga gelten und in derselben 
Reihenfolge als Ursache und Wirkung mit einander verknüpft sind. 
Natürlich behaupte ich nicht, daß diese Begriffe der beiden ver- 
schiedenen Philosophien sich genau deckten, aber sie entsprechen 
sich gegenseitig, soweit dies bei zwei Systemen möglich ist, von 
denen das eine ein ewiges Sein sowohl der Seele (afman) als auch 
der Natur (prakrti) anerkennt, das andere aber ein solches Sein 
leugnet. 

Es erhebt sich nun die Frage: welches dieser beiden Systeme 
ist das ursprüngliche? Darüber kann meines Erachtens kein 
Zweifel sein. Die Evolutionstheorie des Sänkhya ist consequent 
und verständlich: sie ist ein Versuch primitiver Denker, zwischen 
dem unveränderlichen Sein, das ja auch die Eleaten forderten, 
und der Welt der Erscheinungen einen vernunftgemässen Zusam- 
menhang herzustellen. Das unveränderliche Sein wurde in den 
purusa oder ätmun (wir könnten sagen: Seele als Ding an sich) 
verlegt, während die Welt der Erscheinungen auf die prakrti zurück- 
geht, deren Wesen ist, sich unablässig zu verändern. Nimmt man 
aber aus dieser Gedankenreihe den ätman heraus, auf den sich 
das eigentliche Problem stützt, so wird sie unverständlich und 
das ganze psychologisch -kosmogonische System sinkt zu einer 
wilden Phantasie herunter. Das beweisen alle Versuche, die 
buddhistische Causalitätsreihe zu verstehen; sie blieb ein Rätsel, 
nach wie vor. Auch Prof. Oldenberg muß darauf verzichten, die 
beiden ersten Nidäna’s logisch aus dem System heraus zu begrün- 
den; er sagt‘): „Man empfängt den Eindruck, daß, wie die Nen- 
nung der Avijjä als letzter Wurzel alles Uebels, so auch diejenige 
der Sankhäras als des nächsten Produktes aus dem Nichtwissen, 
von den Buddhisten als etwas fertig ausgeprägtes den Vorräthen 
der ältern Speculation entlehnt ist“. Trotz dieser Annahme ver- 
hehlt sich Prof. Oldenberg nicht die Widersprüche?) in der Cau- 


1) Buddha? 265 £. 
2) ib. p. 256. 
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salitätsreihe, die auch bei seiner Erklärungsweise zurückbleiben. 
Nach ihm wird vom 3. Nidäna an die Entwicklung beginnend mit 
dem Moment der Empfängnis geschildert ; mit dem 11. Nidäna haben 
wir erst die Geburt, während die vorhergehenden Nidäna’s sich 
schon auf das Leben in der Welt beziehen. Solche Widersprüche 
würde sich auch ein weniger scharfsinniger Kopf, als Buddha 
war, nicht haben zu schulden kommen lassen, wenn es sich um 
eine so einfache Sache handelte, die verschiedenen aufeinander 
folgenden Zustände eines Wesens. von der Empfängnis bis zum 
Tode in ihrer gegenseitigen Verkettung darzustellen. Ich ver- 
werfe diese Erklärung ') und nehme an, daß Buddha überhaupt 
die Begriffe, die er in der Causalitätsreihe zusammenfügt, vom 
Sänkhya-Yoga überkommen hat; wenn er auch mit Rücksicht auf 
seine Grundansicht diese Begriffe etwas umgemodelt hat, so sind 
sie darum nicht weniger Entlehnungen. Sollte Buddha, wird man 
einwenden, nicht gefühlt haben, daß der ursprüngliche Causalnexus 
zwischen diesen Begriffen in sich zerfallen mußte, sobald man 
den Grundstein des Gebäudes, den atman, weg nahm ? Ich glaube, 
hier war eine Täuschung wohl möglich. Denn mit jenen im Sän- 
khya-Yoga ausgeprägten Begriffen erfaßte und gruppirte man 
Erscheinungen des Geisteslebens, Thatsachen der Erfahrung, welche 
die Grundlage des psychologischen Wissens jener Zeit ausmachten. 
Wollte man dieses festhalten, so durfte man jene nicht preisgeben. 
Jene Begriffe hatten also einen wertvollen Inhalt erhalten, der 
sie unabhängig von der ursprünglichen Begründungsweise zu machen 
schien. Sie standen gewissermaßen fest durch ihren Inhalt und 
mit ihnen war ihre gegenseitige Abhängigkeit gegeben. Uns fällt 
sofort der Widerspruch auf, weil unser Denken von jenen Be- 
griffen unabhängig ist und ihnen objektiv entgegentritt;; das indische 
Denken übersah zunächst den Widerspruch, weil es mit jenen Be- 
griffen zu operiren gewohnt war und sich ihnen also nicht objektiv 
gegenüberstellen konnte. Es kommt noch hinzu, daß Buddha wohl 
nicht das Dasein des atman schlechtweg leugnete, sondern als 
etwas jenseits der Erkenntnis liegendes aus seinem System fort- 
ließ. Er folgte darin einer für jene Zeit durch das Zeugnis der 


1) Die von Prof. Oldenberg in Uebersetzung aus dem Mahänidäna Sutta an- 
geführte Stelle erläutert nur den Zusammenhang der Nidäna’s 3 u. 4 an einem 
Beispiel, giebt aber nicht die Erklärung für diesen Zusammenhang. — Die Nen- 
nung der Geburt im 11. Nidäna geht auf diejenige Geburt, womit das gegen- 
wärtige Leben eines Individuums beginnt. Diese letzte Geburt ist aber die Folge 
von früheren. Was in diesen vorging, muss in den vorausgehenden Nidäna’s zum 
Ausdruck gekommen sein. 
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Jaina gut beglaubigten Richtung, nämlich der der Ajfänavädinas 
oder Agnostiker, siehe Sacred Books of the East, vol. 45, p. XXVIIL 
Also, die Entwicklung der Nidäna’s auf der Grundlage des Bud- 
dhismus wäre unbegreiflich; dagegen ist die Entstehung der ent- 
sprechenden Begriffe auf dem Boden der Sänkhya Lehre durchaus 
folgerichtig. 

Auch von einem andern Gesichtspunkte aus betrachtet stellt 
sich die buddhistische Lehre als eine abgeleitete dar. Im Sänkhya- 
Yoga ist wohl die Verkettung der Begriffe, die vom Sein zur 
Erlösung führen, recht bekannt, aber sie erscheint nur als End- 
resultat in dem System, das hauptsächlich der Begründung dieser 
Begriffe gewidmet ist. Man hat sie nicht formelhaft als eine 
Kette dargestellt. Umgekehrt verhält es sich im Buddhismus: 
die Kette erscheint als Formel, als Grunddogma, und die Be- 
gründung blieb anderweitiger Belehrung überlassen. Wenn die 
Reihe der Nidäna’s so aufgestellt werden konnte, wie es im patic- 
casamuppäda geschehen ist, so durfte wohl vorausausgesetzt werden, 
daß die Bedeutung der einzelnen Glieder im Großen und Ganzen 
allgemein bekannt und verständlich war. Mit andern Worten, die 
Lehren des Sänkhya-Yoga waren in denjenigen Kreisen bekannt, 
an die sich Buddha richtete. 

Zu diesen inneren Griinden für die Priorität des Sänkhya- 
Yoga muß aber noch der Nachweis hinzutreten, daß diese Systeme 
thatsächlich älter als der Buddhismus sind. Es ist schon oben 
die Erzählung im Buddhacarita erwähnt worden, nach der Buddha’s 
erster Lehrer ein Anhänger des Sänkhya war!), Aber wenn man 
derselben keine Beweiskraft beilegen will, so erwäge man, daß 
die Lehren des Sänkhya-Yoga im Mahäbhärata oft erwähnt und 
diese beiden Systeme als zwei ewige (sanälana) bezeichnet werden. 
Sie mußten sich sehr lange hohen Ansehens erfreut haben, um 
diese Bezeichnung zu verdienen und um die philosophische Grund- 
lage zur alten Bhägavata Religion abgeben zu können, was nach 
Ausweis der Bhagavadgitä thätsächlich der Fall war. Nun wird 
man das Mahäbhärata nicht später als in das zweite oder dritte 
Jhd. v. Chr. setzen können’). Daraus folgt, daß die damals schon 


1) In diesem Zusammenhang hat schon Prof. Windisch im Literarischen Cen- 
tralblatt 1894 p. 1205 auf die Bedeutung jenes Berichtes hingewiesen. 

2) Meine Gründe sind in Kürze folgende. Im Mahäbhärata, das dem west- 
lichen Indien angehört, gelten die Völker des Punjab als vratya, als nicht gleich- 
berechtigt mit den reineren Stämmen. Dies gründete sich auf ihre abweichenden 
Sitten (unter denen auch das Matriarchat erwähnt wird); es wird aber mit keinem 


— 658 — 


Hermann Jacobi, 


als uralt angesehenen Lehren des Sänkhya-Yoga weit in die vor- 
buddhistische Zeit zurückgehen müssen. Nach diesen Erwägungen 
war also das zeitliche Verhältnis zwischen Buddhismus und Sän- 
khya-Yoga derart, wie es sein muß, wenn unsere Ansicht von der 
Entstehung der buddhistischen Lehre aus dem Sänkhya-Yoga über- 
haupt möglich sein soll. 

Also die buddhistische Philosophie ist auf dem Sänkhya auf- 
gebaut. War jene Sänkhya-Lehre, die Buddha zu seiner Religion 
umbildete, durchaus identisch mit derjenigen, welche uns in den 
Sütras engegentritt, oder war es nicht vielmehr eine Variation 
des Sänkhya, wie wir solche im Mahäbhärata und in den Puräna 
kennen lernen? Ich glaube, letzteres läßt sich wahrscheinlich 
machen. Denn bei der Vergleichung der buddhistischen Nidäna’s 
mit den Sänkhya-Begriffen konnten wir die drei guna’s ganz beiseite 
lassen. In der Sprache der Buddhisten hat, soweit ich nach eigener 
Erinnerung und nach Childers’ Pali Dietionary urteilen kann, das 
Wort guna nur seine gewöhnliche Bedeutung und es findet sich 
kein Anklang an die technische Bedeutung, die guna im Sänkhya 
hat, während dies wohl in der Sprache der Jaina’s der Fall ist. 
Danach darf man annehmen, daß der Sankhya, aus dem Buddha’s 
System hervorging, ohne die Theorie von den drei guna’s auszu- 


Worte angedeutet, dass sie von Barbaren beherrscht worden seien. Im Gegen- 
teil, ihre Fürstenhäuser sind mit denen des orthodoxen übrigen Indiens, ver- 
schwägert. So ist ja Pändu’s zweite Frau eine Mädri, während ihr Bruder Salya 
auf Seiten der Kuruinge kämpft. Zur Zeit, in der die Sagen des Mahäbhärata 
sich ausbildeten und in epischen Liedern besungen wurden, konnte das Punjab 
noch nicht unter die Herrschaft der Acbämeniden geraten sein. Diese Annahme 
wäre auch wegen der Stellung der Gändhära in der Sage unmöglich. Ihre Fürsten 
gelten nicht nur als mächtig und durchaus selbständig, sondern sie sind auch 
mit dem Kuruingen verschwägert und aufs engste befreundet. Dem Inhalte nach 
geht das M. Bh. also in die Zeit vor dem 6. Jhd. v. Chr. zurück. Sein Text 
könnte ja später sein. In ihm erscheinen nun die Saka und Yavana, die meist 
zusammen genannt werden, nicht als in Indien wohnende, keineswegs als in Gän- 
dhära und im Punjäb herrschende Völker. Von einem Haß gegen dieselben ist 
nichts zu verspüren; und doch würde ein Dichter ihn nicht ganz haben unter- 
drücken können, wenn diese Barbaren in seinem Lande oder im benachbarten 
sich breit gemacht hätten. Gegen die griechische Herrschaft trifft dies Argu- 
ment vielleicht weniger zu, weil die Griechen wohl nur in geringer Anzahl ge- 
kommen sind; dagegen behält es gegen die Horden der Skythen seine volle Be- 
weiskraft. Mit der Skythen Herrschaft, wahrscheinlich schon vorher gelangte 
der Buddhismus im westlichen Indien zu großem Ansehen. Auch davon ist im 
M.Bh. noch nichts zu verspüren. Nach alle dem dürfen wir das M. Bh. nicht 
zu nahe an den Anfang unserer Zeitrechnung setzen; das 2. oder 3. vorchrist- 
liche Jahrhundert dürfte der allerspäteste Termin sein, 
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kommen suchte. Das Bestehen dieser Abart der Lehre Kapila’s 
wird uns nun beglaubigt durch Asvagsosa, der, wie wir oben ge- 
sehen haben, gerade eine solche Lehre dem Aräda Käläma, dem 
ersten Lehrer Buddha’s, zuschreibt. Wir haben oben immer die 
Frage unentschieden gelassen, ob ASvaghosa’s Bericht auf Fiktion 
oder Tradition beruht; ich glaube wir müssen ihn jetzt als Tra- 
dition gelten lassen. Denn wenn wir auf Grund anderer Unter- 
suchungen zu der Ueberzeugung gekommen sind!), daß Buddha 
von einer Abart des Sänkhya, die von den 3 guna’s abstrahirte, 
ausgehend sein System ausbildete, und wenn dann Asvaghosa uns 
berichtet, daß Buddha’s Lehrer gerade diese Form des Sänkhya 
vertreten habe, so ist es schwer an Zufall zu glauben. Wir 
könnten wohl verstehen, daß Asvaghosa aus freier Erfindung dem 
Lehrer des Buddha irgend eine Philosophie — und warum nicht 
den Sänkhya — zugeschrieben hätte; aber wenn er ihm die Sän- 
khya Philosophie andichtete, warum unterdrückte er dann in der 
Schilderung derselben die Erwähnung der drei guna’s? Denn daß 
die drei guna’s zum System gehörten, ist sicher; die Ueberein- 
stimmung der Sütras ?) mit dem Zeugnis des Mahäbhärata und der 
Puräna läßt darüber keinen Zweifel bestehen. Wir können also 
die Annahme nicht von der Hand weisen, daß sich eine genauere 
Ueberlieferung betreffs der Lehre von Buddha’s Lehrern erhalten 
habe, die in Asvaghosa’s Buddhacarita auf uns gekommen ist. Da 
also das Resultat unserer Untersuchung mit der Ueberlieferung 
übereinstimmt, so ist der Beweis erbracht, daß die buddhistische 
Philosophie aus dem Sankhya-Yoga hervorgegangen ist. Es wäre 
vielleicht richtiger zu sagen, daß eine Form des Yoga ihr zu Grunde 
liege. Denn einerseits werden in Asvaghosa’s Bericht von Aräda 
Käläma’s Lehre die verschiedenen Arten von Versenkung ebenso 
ausführlich behandelt wie der rein theoretische Teil der Lehre, 
anderseits spielen gerade die Arten der Versenkung im Buddhismus 
eine große Rolle, wie ja die letzte Stufe des heiligen achtteiligen 
Weges, des ariyo atthangiko maggo®) eben Versenkung, samä- 

1) Ich darf wohl erklären, daß als ich meine Untersuchungen über den Zu- 
sammenhang des Buddhismus mit dem Sänkhya aufaahm, ich noch nicht das 
Schlußresultat voraussah, das uns jetzt beschäftigt, und daß ich selbst nicht 
wenig überrascht war, als sich in so unerwarteter Weise die letzte Lücke der 
Beweisführung schloß. 

2) Die Erklärer des Yoga gehen von der Guna-Theorie aus, wie sie im 
Sankhya gilt; aber auch in den Sütra wird darauf Bezug genommen. Das Wort 
guna im technischen Sinne findet sich Yogasütra II 15. IV 13.32.34. sattva II 41. 
III 34. 48. 54. rajas und tamas werden nicht ausdrücklich erwähnt. 

3) Sollte vielleicht dieser selbst dem asfänga yoga nachgebildet sein? Aller- 
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samädhi, ist. Auch kann man dafür anführen, daß eine An- 
zahl von technischen Begriffen des Yoga in der buddhistischen 
Lehre wiederkehren, wovon ich einiges im Vorübergehen oben 
bemerkt habe, anderes von Prof. Kern hervorgehoben worden ist. 
Besonders wichtig scheint mir aber noch folgendes. Yoga ist die 
Aufhebung (nirodha) der Funktionen der Denksubstanz (cittavrtti) 
I2. Dadurch wird das kaivalya, die Loslösung des purusa von 
der Welt des veränderlichen Seins erreicht. Auch im Buddhismus 
bewirkt die Aufhebung (nirodha) des Leidens das Nirväna. Niro- 
dha ist also in gleichem Masse ein Grundbegriff des Buddhismus 
wie des Yoga. So lautet die stets wiederkehrende Formel: yam 
kinci samudayadhammam sabbam tam nirodhadhammam. Dieser Satz 
lehrt mehr als dass Alles, was entsteht, auch vergeht; das wusste 
Jdder, ohne Buddha’s Predigt zu hören; der Satz lehrt vielmehr, 
daß Alles was in’s Dasein treten kann, auch daran verhindert 
werden kann, in’s Dasein zu treten. Wer das begriff, dem gieng 
das dhammacakkhum auf, der war reif die Lehre Buddha’s anzu- 
nehmen. Dasselbe liegt in dem mantra der Buddhisten, jener alten 
Aryästrophe: ye dhanıma hetupabhava tesam heturn tathägato äha | 
tesam ca yo nirodho evamvalı mahäsamano || „Welche Erscheinungen 
aus einer Ursache hervorgehen, deren Ursache hat der Tathägata 
erklärt, und ebenso dieser (Erscheinungen) Aufhebung; das ist die 
Lehre des grossen $ramana“. Also überall die engsten Beziehun- 
gen zum Yoga. Da aber im Einzelnen schwer zu scheiden ist, was 
man dem Sänkbya und was dem Yoga zuschreiben soll, so wird es 
den bekannten Thatsachen entsprechen, wenn wir Sänkbya-Yoga 
als die philosophische Grundlage des Buddhismus bezeichnen. 


dings stimmt nur das letzte Glied samadhi in beiden Oktaden überein; andere 
yogängas finden dagegen wie Kern ]. c. p. 501 bemerkt hat, in den buddhistischen 
karmasthana’s ihre Entsprechung. 


Bonn, 11. December 1895. 
H. Jacobi. 
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Über das Verhältnis der buddhistischen Philosophie 
zu Smankhya-Yoga und die Bedeutung der Nidanas. 
Von 


Hermann Jacobi. 


In einem Aufsatz in den N. G. G. W. phil. Kl. 1896, p. 43 fi. 
habe ich nachzuweisen versucht, dass die Philosophie des Buddhismus 
aus dem Sänkhya-Yoga hervorgegangen sei. Meine Darlegungen 
haben den Widerspruch Oldenbergs (siehe den darauf bezüglichen 
Excurs in seinem „Buddha“, 3. Aufl., p. 448ff.) und Senarts 
(Melanges Charles de Harlez, p. 281ff.) hervorgerufen. Indem ich 
nun im Folgenden die gemachten Einwürfe einer Prüfung unter- 
ziehe, will ich daran anschliessend die Bedeutung der einzelnen 
Glieder der Nidänakette nach meiner Ansicht entwickeln. 

Zunächst muss ich mich gegen die Unterstellung verwahren, 
dass ich den Buddhismus für einen einfachen „Abklatsch“ der Sänkhya- 
philosophie hielte, wie sich Oldenberg p. 450 ausdrückt. Ich sehe 
die Sache nicht so an, als ob Buddha dem fertig abgeschlossenen 
Sankhya objektiv gegenüber gestanden und dessen Dogmen kombiniert 
und modificiert hätte, um sich so ein eigenes System zurecht zu 
machen; vielmehr gehe ich von der Ansicht aus, dass Buddha in 
Sänkhya-Ideen gewissermassen aufgewachsen sei. Denn das Sänkhya 
giebt die philosophische Begründung der Yogapraxis, und da sich 
nun der Buddhismus letztere in weitem Umfange zu eigen gemacht 
hat, so müsste es mit sonderbaren Dingen zugegangen sein, wenn 
Buddha die Praxis der Yogins übernommen hätte, ohne von der ihr 
zu Grunde liegenden und aus ihr erwachsenen Theorie in seinem 
Denken bestimmt zu werden. Bei dieser Auffassung erscheint der 
Buddhismus nicht als ein Abklatsch, sondern als eine individuelle 
Umgestaltung des Sänkhya; dieses ist nicht das Modell, dem der 
Buddhismus nachgebildet wurde, sondern es ist die Grundlage, auf 
dem er erwachsen ist. 

Meine Annahme beruht auf der Voraussetzung, dass die Sänkhya- 
philosophie nicht auf eine bestimmte Philosophenschule beschränkt 
gewesen ist, sei es, dass man unter Schule dabei irgend etwas 
Konkretes verstehe, oder nur die Summe der durch das ideelle 
Band gleicher philosophischer Überzeugung vereinigten Fachgelehrten. 
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Ich gehe vielmehr von der Voraussetzung aus, wie ich dies auch 
p- 54 meines ersten Aufsatzes angedeutet habe, dass die Grund- 
anschauungen des Sänkhya geistiges Gemeingut jener Zeit gewesen 
seien und den mannigfaltigen wissenschaftlichen und religiösen 
Strömungen entsprechend verschiedene Formulierung im Einzelnen 
erfahren haben. In der That lässt sich eine grosse Mannigfaltigkeit 
in der Gestaltung der Sankhya-Ideen geschichtlich nachweisen. Zu- 
nächst schon in ihrer rein systematisch-philosophischen Ausprägung. 
Trotz der grossen Übereinstimmung nämlich, die zwischen Sänkhya 
und Yoga herrscht, bestehen doch gewichtige Unterscheidungslehren, 
welche Sänkhya und Yoga deutlich als zwei verschiedene Systeme 
erkennen lassen!): sie laufen seit Alters gesondert neben einander her 
(sanätane dve im MBh), wenn auch beinahe parallel; die Mitglieder ' 
beider Schulen traten denn auch für die Richtigkeit je ihrer speciellen 
Lehren ein?). Erst von ihrem höheren Standpunkte aus vermochte 
eine unificierende Tendenz über die Differenzpunkte wegzusehen und 
beide Systeme als wesentlich identisch zu erkennen (ekam Sankhyam 
ca Yogam ca yak pasyatı' sa pasyati). 

Ausserhalb dieser beiden Philosophenschulen fanden die Sänkhya- 
Ideen in religiösen Kreisen Aufnahme und eigenartige Weiterbildung. 
Und zwar treten sie uns in brahmanischen Quellen meist in Ver- 
bindung mit bestimmten Vedäntalehren entgegen. In welchem Um- 
fange dies geschieht, ersehen wir am deutlichsten aus dem Mahä- 
bhärata, in dessen 12. Buche zahlreiche ıtıhäsa purätana vorgetragen 
werden, in denen die Lösung religiöser Probleme mit Hilfe dieses 
epischen Sänkhyas, wie ihn Dahlmann nennt, versucht wird. Es 
ist nicht eine in allen Einzelheiten festgelegte Philosophie, obschon 
im Grossen und Ganzen die Lehre bestimmt war. Ähnlich ist das 
philosophische System des Manu. In manchen Punkten abweichend, 
aber in der Hauptsache übereinstimmend ist die Philosophie der 
Puräna. So sehen wir denn die Herrschaft der Sänkhya-Ideen auf 
weiten Gebieten des geistigen Lebens. Für andere Gebiete dürfen 
wir sie daraus erschliessen, dass sie die theoretische Grundlage für 
die Yogapraxis abgaben. Es steht also zu vermuten, dass religiöse 
Richtungen, die Yogaübungen pflegten, in ihrem theoretischen Teile 
vom Sänkhya ausgingen. Die im Mahäbhärata zu Tage tretende 
Strömung mag eine der mächtigsten gewesen sein; zahlreiche andere, 
minder bedeutende werden daneben bestanden haben und sind ohne 
Spuren zu hinterlassen untergegangen. 

Die Macht der Sänkhya-Ideen zeigt sich auch in ihrem Einfluss 
auf den Vedänta. Hatte das epische Sänkhya, wie es z. B. in der 
Lehre der Sätvatas in der Bhagavadgitä vorliegt, die Lehre vom 
paramätman nach dem visistädvaita Vedänta aufgenommen, so be- 


1) Siehe meine Anzeige von Dahlmanns „Nirväna“ in Gött. gel. Anz. 
1897, p. 272. 
2) Ebenda p. 268. 


— 663 — 


Jacobi, Über d. Verhält. d. buddh. Philosophie z. Sänkhya- Yoga etc. 3 


diente sich umgekehrt der spätere Vedänta (z. B. im Vedäntasära) der 
wichtigsten Sänkhyalehren zum theoretischen Ausbau seines Systems. 

Es kann also keinem Zweifel unterliegen, dass das indische 
Denken während langer Zeiträume von Sänkhya-Ideen beherrscht und 
durchdrungen war, und dass wenn Buddhas Zeit in diese Periode 
fällt, auch er sich von denselben ebensowenig frei machen konnte, 
wie ein mittelalterlicher Schriftsteller bei uns von den Grundsätzen 
der aristotelischen Philosophie. Es erhebt sich also die Frage, ob 
jene Voraussetzung zutrifft. Direkt können wir dieselbe nicht 
beantworten, weil wir die Abfassungszeit weder des buddhistischen 
Kanons noch des Mahäbhärata, bez. der in ihm enthaltenen ıihäsa 
purätana mit Sänkhyatendenz, kennen. Aber wenn man bedenkt, 
dass im MBh, dessen Redaktion man nicht wohl nach den Beginn 
unserer Zeitrechnung setzen kann, Sänkhya und Yoga zwei Systeme 
„von Ewigkeit her“ (sanätane dve) genannt werden, dass daselbst 
Kapila in eine frühe Urzeit verlegt wird, so kann man nicht an- 
nehmen, dass die betreffenden Dichter in diesen Ausdrücken von 
Ereignissen reden konnten, die nur um zwei oder drei Jahrhunderte 
vor ihrer Zeit gelegen hätten, wie es ja der Fall sein müsste, wenn 
der Sänkhya-Yoga nachbuddhistisch wäre Wenn die Inder auch 
noch so sehr des historischen Sinnes entbehrten, so haben sie doch 
stets ein Gefühl dafür gehabt, was ein geschichtliches Ereignis war, 
das sich in den ihrigen ähnlichen Verhältnissen abgespielt hat, und 
eine in solchen Verhältnissen lebende Persönlichkeit wird nicht so 
leicht zum Rsi kanonisiert. Dazu gehört, dass jede persönliche 
Beziehung zu der zeitgenössigen Welt ausgelöscht ist, wie sie z. B. 
durch die Verkettung von Schüler und Lehrer gegeben ist. Hätten 
die Begründer von Sänkhya und Yoga in den ersten Jahrhunderten 
vor unserer Zeitrechnung gelebt, so wäre in den auf sie zurück- 
gehenden Schulen die Erinnerung an die historische Wirklichkeit 
nicht so vollständig schon im MBh. erloschen, und es würden sich 
wahrscheinlich in jenen Schulen ebensogut Lehrerlisten erhalten 
haben, wie bei den Buddhisten und Jaina.. Das Fehlen solcher 
Lehrerlisten beweist eben, dass die Diffusion der Sänkhya-Ideen und 
die Differenzierung der Lehre schon soweit vorgeschritten war, dass 
erstere Gemeingut geworden waren und zu ihrer Überlieferung die 
Thätigkeit einzelner Schulen nicht mehr in Anspruch genommen 
zu werden brauchte Es musste sich thatsächlich jede historische 
Erinnerung an eine Entstehung der philosophischen Strömungen des 
Sankhya und Yoga vollständig verloren haben, ehe man dieselbe in 
mythische Zeit versetzen und in den Anfang der Dinge projicieren 
konnte. Bei solcher Lage der Dinge scheint es mir nicht zweifel- 
haft zu sein, dass der Buddhismus eine um viele Jahrhunderte 
spätere Erscheinung ist als der Sänkhya- Yoga. 

Wir sahen, dass die Sänkhyalehren sich mit solchen des Vedänta 
verbanden, wodurch eine Vereinigung der Vorzüge beider Systeme 
erstrebt wurde. Die Anknüpfung des einen Systems an das andere 
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war gegeben durch die ögvaropäsanä, welche im Yoga eine so 
wichtige Rolle spielt. Bei einer solchergestalt nahegelegten Ver- 
bindung des Vedänta mit dem Yoga ist es nicht auffällig, wenn 
eine Schule von Yogins darin dem älteren Vedänta sich angeschlossen 
hätten, dass sie die drei gunas ganz bei Seite liessen, eine Lehre, 
wie sie in Asvaghogas Buddhacarita dem Lehrer Buddhas, Aräda, 
zugeschrieben wird. Ich war arglos genug, anzunehmen, dass Asva- 
ghogas ausführliche Erzählung, um nicht zu sagen Bericht, auf einer 
dem Dichter bekannten Überlieferung beruhe. Oldenberg aber be- 
deutet mir, dass ich ein kühnes Spiel mit der Überliefe- 
rung treibe. Denn in dem buddhistischen Kanon finde sich kein 
Bericht über Arädas Lehre (oder ist bis jetzt noch nicht gefunden). 
Wo Aräda vorkommt, ist von seinem dharma die Rede; es wird 
uns aber nichts genaueres darüber gesagt, als dass seine höchste 
Stufe von samädh? das akıncanyäyatana gewesen sei. Also weil 
es im Kanon keinen Bericht über Arädas Philosophie gab, so gab 
es, nach Oldenbergs Dafürhalten, überhaupt keine Tradition darüber. 
Einen so kühnen Schluss ex silentio vermag ich nicht mitzumachen. 
Angenommen, wie es natürlich ist, dass Aräda einer angesehenen 
und darum nicht ephemeren Yogaschule angehörte, so konnte sich 
die Kenntnis seiner Philosophie so lange und länger erhalten als 
diese Schule bestand; und die kanonischen Schriften hatten darum 
doch keine Veranlassung sich darüber weitläufig auszusprechen, da 
ihnen die indische Etikette eine Polemik gegen den guru ihres 
deärya verbieten musste. Dass aber in volkstümlichen älchyanas 
dieser Punkt nicht mit Stillschweigen übergangen worden sei, ist 
eine keineswegs von der Hand zu weisende Möglichkeit. Dergleichen 
ältere Buddhacaritras müssen wir uns als Asvaghosas Quellen denken. 
Oldenberg allerdings meint, dass Asvaghoga nur die kanonischen 
Bücher als Quellen habe benutzen können, und dass er in der Partie 
über Arädas Lehre sich die ganze Geschichte aus den Fingern 
gesogen hätte. Er malt sich die Sache folgendermassen aus: „die 
Begegnung Buddhas mit Aräda bot ihm die Gelegenheit in einem 
philosophischen Dialog den Jünger seinen Meister überwinden zu lassen: 
und wenn er nun in diesem Dialog von einer Reihe von Sankhya- 
philosophemen Gebrauch machte, werden wir uns ernstlich zumuten 
lassen, das, was er sagt, und vollends das, was er nicht sagt, als 
quellenmässiges Zeugnis über die Gestalt, in welcher die Sankhya- 
lehre auf den jungen Buddha eingewirkt haben soll, gelten zu lassen ?* 
(p- 452). Den ganzen Charakter jenes T'extstückes beschreibt Olden- 
berg folgendermassen: „dasselbe führt in äusserster Kürze die Grund- 
prineipien (tafva) des Sänkhyasystems auf und geht dann in der 
Terminologie, aber nicht in der Sache von Sankhya sich teilweise 
emancipierend, die Ursachen der Gebundenheit und Befreiung durch, 
auf einem Wege, auf dem die zufällige Laune des Poeten') 


1) Von mir gesperrt. 
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genau so gut an der Doktrin von den Gunas vorbeigehen wie die- 
selbe berühren konnte“ (p. 451). Jeder der sich mit den mahä- 
kävyas eingehender beschäftigt hat, wird die Unrichtigkeit von 
Oldenbergs Ansicht sofort erkennen. Denn erstens ist es im höchsten 
Grade unwahrscheinlich, dass der Dichter dem Lehrer des Buddha 
eine bestimmte Philosophie angedichtet hätte, ohne einen genügen- 
den Anlass dazu in seinen Vorlagen gefunden zu haben; zweitens, 
wenn er dem Aräda auch, ohne von einer Tradition unterstützt zu 
sein, die Sänkhyaphilosophie beigelegt hätte, würde er sich ebenso- 
wenig willkürliche Anderungen in der Terminologie wie Auslassung 
eines Grundelements im System zu schulden haben kommen lassen. 
In jedem Lehrbuch über alamkära wird vor einem solchen Fehler 
(vidyäviruddha) gewarnt und kein Dichter würde der Kritik seiner 
Neider eine solche Blösse gegeben haben. Ein Kavi darf wohl an 
der Fabel etwas ändern, nicht aber am $gästra; in letzterer Be- 
ziehung giebt es keine „Dichterlaune“. Wenn also der Dichter den 
Aräda seine Lehre von der Entstehung des Samsära yathägästram 
vispagtärtham samäsatah (XII, 45) auseinandersetzen lässt, so will 
er ein bestimmtes, bekanntes System darlegen. Dass es nicht das 
Sänkhya der Sütras und Kärikäs, noch der Yoga des Patanjali sein 
soll, zeigt die Verschiedenheit der Terminologie. Eher muss man 
an eine Art des epischen Sänkhya denken, der eine Verschmelzung 
dieses Systems mit dem visistädvaita Vedänta darstellt. Einerseits 
scheint dies aus v. 65 hervorzugehen: 


etat tat paramam brahma nirlingam dhruvam akgaram, 
yan moksa ii tattvajpnäh kathayantı' maniginah, 


anderseits weist darauf die Nennung von Janaka und Parä$ara in 
v. 67: 


Jaigisavyo ‘pı' Janako vrddhas caiva Paräsarah 
imam panthänam asädya mukta hy anye ca mokginah. 


Es ist also nicht zu bezweifeln, dass uns in Arädas System, 
wie es Asvaghosa schildert, eine bestimmte Lehre vorliegt, die im 
Grossen und Ganzen dem Sänkhya entspricht, aber doch in Einzel- 
heiten deutlich davon abweicht. Ob thatsächlich Aräda diese Lehre 
vertrat, können wir bei dem Mangel an Quellen nicht bestimmt 
behaupten, aber darum ebensowenig mit Oldenberg leugnen. Und 
selbst wenn Asvaghosa einer falschen Tradition gefolgt wäre, so 
wäre sein Zeugnis uns wichtig für das Bestehen und die weite 
Verbreitung jener Form des Sänkhya im östlichen Indien, die so- 
mit wahrscheinlich in hohes Altertum zurückgeht. 

Doch wenden wir uns nun zum Kernpunkte der Frage: sind 
die von Oldenberg gegen meine Herleitung der buddhistischen 
Philosophie aus dem Sänkhya-Yoga vorgebrachten Gegengründe stich- 
haltig oder nicht. Oldenberg beginnt seine Auseinandersetzung mit 
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der Bemerkung, „dass die buddhistische Kausalitätsreihe auf ein 
ganz anderes Problem zugeschnitten ist, als die Kategorienreihe der 
Weltevolution des Sänkhya. Dort handelt es sich um die Frage: 
wie entsteht im Laufe der psychischen Prozesse Leiden? Und als 
die letzte Ursache des Leidens wird das Nichtwissen angegeben, 
d. h. die Thatsache, dass an einer bestimmten Stelle eine bestimmte 
Erkenntnis, die der vier heiligen Wahrheiten, nicht vorhanden ge- 
wesen ist“... „Im Sänkhya dagegen ist die Frage: wie entwickelt 
sich aus dem Weltgrunde das Universum? Und als Ursache der 
Ursachen wird die unendliche natura naturans, die prakrti, 
hingestellt, die in ewig gleichbleibendem Rhythmus das Weltall aus 
sich heraustreten lässt und wieder in sich absorbiert* et. „Man 
‚sieht es liegen zwei total verschiedene Fragestellungen und natürlich 
auch entsprechende Beantwortungen vor“. 

Ich möchte nun zunächst zu erwägen geben, ob es für die 
Frage, ob der Buddhismus eine Reihe der wichtigsten Grundbegriffe 
dem Sänkhya-Yoga entlehnt habe, nicht ganz irrelevant sei, auf 
welcher Fragestellung das Problem beruhe, zu dessen Lösung die 
betreffenden philosophischen Grundbegriffe ihre Verwendung finden. 
Es würde doch nicht einen Beweis gegen die Entlehnung der Grund- 
begriffe abgeben, wenn die entlehnende Schule mit denselben in 
selbständiger Weise oder zu ihr eigentümlichen Zwecken operierte. 
Dann aber muss betont werden, dass Oldenbergs Formulierung der 
Fragestellung im Sänkhya sich in durchaus willkürlicher Weise 
von derjenigen der Quellen entfernt. Im Sänkhya wird nämlich 
nicht gefragt „wie entwickelt sich aus dem Weltgrunde das 
Universum“; sondern viel richtiger wäre es, die von ÖOldenberg 
für den Buddhismus aufgestellte Fragestellung: „wie entsteht im 
Laufe der psychischen Prozesse Leiden?“ auch als diejenige des 
Sankhya anzugeben. Das beweist schon das erste Sütra: atha tri- 
vidha-duhkhä-tyanta-nivrttir atyanta-purusärthah. „Die absolute 
Aufhebung des dreifachen Leides ist das höchste Ziel der Seele“. 
Das Sänkhya lehrt, wie dies Ziel zu erreichen sei und zu dem 
Zwecke lehrt es. wie das Leiden entsteht. Der letzte Grund ist 
die Verbindung von purusa und prakrti, die in der Nichterkenntnis 
ihres Unterschiedes besteht, und mit der Erkenntnis desselben, dem 
viveka-jnäna, gelöst wird. 

Die „Entwicklung des Universums aus dem Weltgrunde“ ist 
nicht das Hauptproblem des Sänkhya, und gelingt seine Lösung 
nicht in konsequenter Weise. Glücklicher ist darin der Vedänta, 
wie ich in meiner oben angeführten Besprechung von Dahlmanns 
Nirväna in G.G. A. dargelegt habe. 

Den psychologischen, nicht den kosmogonischen Gesichtspunkt 
nimmt ebenfalls der Yoga ein. Die Verbindung (von Prakrti und 
Purusa) ist der Grund davon, dass man beide in ihrer Natur als 
das, was seinem Wesen nach das Besessene (prakr&), und das, 
was der Besitzer (purusa) ist, erkennt. Der Grund der Verbindung 
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ist die Unwissenheit!). Diese, die audyä, ist aber einer der fünf 
klesas?). Sie ist die Grundlage der vier übrigen?). In den klesas 
aber wurzeln die karma, die in diesem oder einem andern Leben 
zum Austrag kommen?), Sie führen zu Geburt, Leben und Genuss. 
Für den Weisen, der den Unterschied zwischen Purusa und Prakrti 
erkannt hat, ist eben alles weltliche Dasein Leiden (sarvam duh- 
kham eva vivekinah). Auch hier ist also eine ganz bestimmte 
Unkenntnis (avidyä) der Grund des Leidens, und die Aufhebung 
des Leidens durch die Beseitigung jener Unkenntnis ist die Auf- 
gabe von Sänkhya- Yoga ebensogut wie die der buddhistischen 
Philosophie. 

Was das Verhältnis von auidya und saınskära betrifft, so hat 
Oldenberg nicht die „Absicht zu bestreiten, dass die hier berührten 
Begriffe und Gedanken des Sänkhya den buddhistischen nahe ver- 
wandt sind“. Aber er meint doch, „dass hier keineswegs eine Ent- 
wicklung konstruiert wird, bei welcher aus dem Nichtwissen als 
erstes, direktestes Produkt die Samskära, dann die weiteren Produkte 
entstehen“ p. 448. Der Begriff Produkt ist in dieser Reihe ebenso- 
wenig angebracht wie in der buddhistischen; vergleiche Oldenbergs 
Bemerkung in Anm. 1, p. 257 über den unklaren Begriff, der mit 
dem „Entstehen in Abhängigkeit“ verbunden wird: bald ist es, um 
mich der scholastischen Termini zu bedienen, samaväayı käranam, 
bald nmzttam. Man war eben noch nicht dazu gekommen, die 
verschiedenen Arten von Ursächlichkeit streng auseinander zu halten; 
diesen Schritt that erst der Nyäya-Vaisesika. Eigentliche Produkte 
(kärya) statuiert das Sänkhya erst bei dem, was sich aus der 
Prakrti entwickelt. In der buddhistischen Philosophie hat dieser 
Begriff keine principielle Berechtigung, da sie nur die Erscheinungen, 
nicht deren Substrat, die dharmas nicht die dharmins anerkennt. 

Aber wenn es vielleicht unangemessen ist, samskära als kärya 
der avidyä aufzufassen, so bezeichnet man das umgekehrte Ver- 
hältnis doch unbedenklich mit kärana; so erklärt Bhoja das Yoga- 
sutra IV, 29: tatah klesakarmanivrttih folgendermassen: “klesänam’ 
avidyadinam abhinivesäntänam, ‘karmanam’ $ukladibhedena tri- 
vidhänäm jnänodayät pürvapürvakärananivrtiya nivrttih bha- 
vati 'ty arthah. 

Auf die Bedeutung von samskära werde ich gleich zurück- 
kommen und wende mich nun zu dem 3. nidana, vinnäna. Olden- 
berg sagt: „die dritte und vierte Kategorie der buddhistischen 
Kausalitätsreihe vudnana und nämarüpa („Erkennen“ ; „Name und 
Körperlichkeit*) sollen resp. aus den beiden ersten Produkten der 
prakrti der Sankhyas, dDuddhi und ahamkära, hervorgegangen sein. 


1) 2, 23. 24 sva-svämisaktyoh svarupopalabdhihetuh samyogalı. — 
tasya hetur avidyä. 

2) 2, 3-4: avidya asmita-raga-dvesa-abhinivesalı panca klesah. — 
avidya ksetram uttaresam. 

3) khesamülah karmasayo drstädrstajanmavedaniyal. 
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Ich meine, dass die oben S. 259fg. gegebenen Erläuterungen über 
die Rolle von vinnan«e und nämarüpa zeigen, um wie verschiedenes 
es sich auf beiden Seiten handelt.* Vergeblich habe ich Oldenbergs 
Erläuterungen an der angeführten Stelle gelesen und nach einer 
Andeutung gesucht, wodurch sich das vıjynana im Sankhya-Yoga 
von dem vennäna der Buddhisten unterscheidet. In beiden Philo- 
sophemen bedeutet es dasselbe: Denken oder Erkennen; vejnäana 
ist im Sankhya-Yoga eine Funktion der duddhr, und diese ist eine 
Substanz. Es würde nun ungereimt sein, Juddh” mit dem Nidana 
vinnäna auf dieselbe Linie zu stellen, wenn nicht auch die Buddhisten 
ihr vennäna als vennana-dhätu substanziell auffassten und als 
sechstes den gewöhnlichen fünf Elementen der Inder zuzählten. In 
dem vefinäna-dhatu ist also das vejüäna mit seiner materiellen Ur- 
sache, der duddhi enthalten, weshalb wir wohl berechtigt sind 
vinnana als das Gegenstück von duddh‘ zu betrachten. 

Nicht so einfach ist die Sache bei näma-räpa, das Oldenberg 
mit „Name und Körperlichkeit* übersetzt. In der ersten Auflage 
seines „Buddha“ p. 450 hat er Stellen angeführt, aus denen die in 
den buddhistischen Texten gewöhnlich mit nämarüpa verbundene 
Bedeutung hervorgeht; danach bilden unter anderm auch vedans 
sparga und die vier mahäbhüta konstituierende Bestandteile von 
nämarüpa. Da aber die genannten Dinge (vedana etc.) in der 
midana-Reihe auf nämarüpa folgen, so können sie nicht Bestand- 
teile von nämarüpa sein. Will man also namarüpa in der Nidäna- 
reihe so verstehen, wie es in der Regel von den Buddhisten selbst 
definiert wird, so müsste man auf ein Verständnis der Nidänareihe 
verzichten, weil wir dann Buddha den Widerspruch beilegen müssten, 
dass er ein und dasselbe als Ursache und Folge desselben andern 
bezeichnet hätte. Oldenberg betrachtet daher auch jene Bedeutung 
von nämarüpa als eine sekundäre Damit scheint mir aber auch 
die Berechtigung der Übersetzung von nämaräpa mit „Name und 
Körperlichkeit“ wegzufallen. Eine so konkrete Bedeutung 
kann röpa in der Nidänareihe nicht haben, weil die „Körperlichkeit“ 
auf Folgen von nämarüpa beruht. Der eigentlichen Bedeutung von 
nämarüäpa kommen wir näher, wenn wir von dem parallelen Ter- 
minus der Jaina nämagotra ausgehen. Derselbe bedeutet etwa 
soviel wie Individualität und steht daher mit dem Organ der 
Individualität im Sänkhya, dem ahamıkara auf einer Linie. Die 
Erweiterung des Begriffes nämarüpa zu der oben angegebenen Be- 
deutung lässt sich leicht verstehen: es wurde dem Begriffe der 
Individualität eben alles untergeordnet, was dem konkreten Individuum 
eignet, und dadurch ihm manches beigelegt, was erst als Folge von 
nämarüpa zu denken ist. 

Indem wir die Kette der Nidäna bis zu ihrem 4. Gliede ver- 
folgten, fanden wir vollständigen Parallelismus in den 3 ersten 
Gliedern mit Begriffen des Sänkhya; mit dem 4. Nidäna wird die 
Divergenz grösser. An Stelle des vom Sänkhya sanktionierten 
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Terminus, dessen Herkunft aus der Philosophie nicht zu verkennen 
war, trat ein volkstümlicher, der von Alters her Geltung hatte und 
in seiner Grundbedeutung mit jenem philosophischen aufs Engste 
zusammenhing. In der weiteren Fortsetzung der Reihe treten nun 
grössere Abweichungen ein; im Einzelnen aber finden sich gleiche 
Ideenverbindungen wie im Sänkhya, um am Schlusse mit dem Zu- 
sammenfallen beider Reihen zu endigen. Ich sehe keine Veranlassung, 
darauf zurückzukommen, und kann auf meine Ausführungen in 
den N.G.G.W. verweisen. Dagegen glaube ich wird es nützlich 
sein, die Bedeutung von samkhaära zu prüfen, weil sich daraus mit 
Gewissheit zu ergeben scheint, dass dieser Begriff nicht von buddhi- 
stischer Prägung ist. 

Oldenberg kommt in der dritten Auflage seines „Buddha“ 
p. 286f. zu dem Ergebnis, dass „die Sankhära, welchen die Formel 
[der Nidänas] die entscheidende Gewalt über die Wiedergeburt des 
Menschen beilegt, nichts andres sind als das innere Gestalten des 
Geistes, welches sich bald daran genügen lässt, nach den Sphären 
irdischer Hoheit zu streben, bald in reiner Kraft sich zu Götter- 
welten bis hinauf zu den höchsten Höhen erhebt und in der Wieder- 
geburt das Wesen thatsächlich in diese Höhen emporträgt.* Also 
ginge den Sankhäras der Geist voran, der „gestaltet“ oder „sich 
gestaltet“, und doch ist der Geist erst mit dem folgenden Nidäna, 
dem vunäna, das aus dem vijnänadhätu gebildet ist, gegeben. Der- 
selbe Widerspruch kehrt bei auzdya wieder: das Nichtwissen setzt 
ein Etwas voraus, das nicht weiss. Hier erkennt man deutlich die 
Lücke, die durch Weglassung der Buddhi als der Denksubstanz 
entstanden ist. Zwar konnte man das Denken als vijnana an eine 
spätere Stelle der Reihe setzen und ihm eine gewisse Substanzia- 
lität dadurch geben, dass man es aus einem subtilen Element, dem 
vijnänadhätu, gewoben sein liess; so glaubte man der Notwendig- 
keit überhoben zu sein, ein eigentliches Denkorgan anzuerkennen. 
Aber das Denkorgan des Sänkhya-Yoga ist nicht bloss Träger der 
Gedanken, seiner eigentlichen Funktionen, sondern auch der 
latenten Eindrücke oder Anlagen (samskära), welche alle Seelen- 
vorgänge, als Denken, Fühlen, Wollen und Handeln, in ihr zurück- 
lassen, um in der Folge andere Vorgänge des innern und äusseren 
Lebens auszulösen, als Instinkte und Triebe, Charaktereigentümlich- 
keiten und Leidenschaften, gutes und schlimmes Schicksal bis zur 
Artbestimmung in der Wiedergeburt. Indem nun Buddha das 
Substrat dieser „Eindrücke“ strich, letztere aber beibehielt, so liess 
er sie gewissermassen in der Luft schweben, als eine unbegreifliche 
Grundursache. Sollte nicht diese mystische Unbegreiflichkeit grade 
einem religiösen Gemüte mehr zugesagt haben, als die nüchterne 
Verständlichkeit des philosophischen Systems? Aber darum wird 
man doch nicht annehmen dürfen, dass das Unverständliche das 
prius gewesen sei. Denn die samskära sind ja nicht Thatsachen 
des Seelenlebens, dem Beobachter sich bietende Erscheinungen des- 
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selben, sondern sind Ergebnisse einer Spekulation, die objektiv ge- 
botene Erscheinungen zu erklären suchte. 

Die Annahme von solchen samskäras ging vermutlich in letzter 
Linie aus von der religiösen Vorstellung, dass durch sakramen- 
tale Handlungen (samskäras) die betreffende Person vorübergehend 
in einen übernatürlichen Zustand, etwa Stand der Gnade, versetzt 
werde. Man scheint einen dergleichen Zustand sich materiell ge- 
dacht zu haben, ähnlich dem der Parfümierung: der in der Seele 
durch irgend welche Handlung hervorgerufene Zustand, der bleibende 
Eindruck dieser Handlung, war einem Parfüm vergleichbar, dass 
z. B. einem Gewand beigebracht wurde und an ihm haftete, ohne 
dessen eigentliche Natur zu ändern. Ich glaube nämlich, dass der 
mit samskära im Yoga synonyme Ausdruck väsana nicht mit 
Yvas „wohnen“, sondern mit väsayatl! „wohlriechend machen“ zu- 
sammenhängt!). Man begreift die ausgebildete philosophische Theorie 
von den samskära, wenn man von einer derartigen konkreten Vor- 
stellung ausgeht, nicht aber wenn man einen so allgemeinen und 
farblosen Begriff wie „Gestaltung“ zu Grunde legt. Im Sänkhya- 
Yoga sind nun die samskäras der Grund für die Mehrzahl der 
Lebensäusserungen; man hatte darin ein Erklärungsmittel, das die 
meisten Rätsel des Lebens in einer tür die Inder befriedigenden 
Weise löste. Der Buddhismus verzichtete nicht auf dieses anerkannte 
Erklärungsmittel; hätte er doch etwas anderes an seine Stelle setzen 
müssen und dazu fehlte ihm die schöpferische Kraft. Hier wie 
anderswo erhalten wir den Eindruck, dass der Buddhismus nichts 
durchaus Neues schuf, sondern nur Gemeingut indischen Denkens 
anders zu gruppieren, im besten Falle anders zu formulieren ver- 
stand. So übernahm er denn auch vom Sänkhya-Yoga den Begriff der 
Samskäras. Legt man die von uns gegebene Bedeutung zu Grunde, 
so wird man leicht das, was in buddhistischen Texten über die 
Sankhäras gesagt ist, verstehen können. Nur in einer Beziehung 
scheinen die Buddhisten weiter zu gehen, und zeigt sich darin so 
recht ihre plumpe Art der Verallgemeinerung. Während nämlich 
im Sankhya-Yoga nur gewisse Seelenthätigkeiten, allerdings in 
weitem Umfange, als Folgen von bestehenden Samskäras erklärt 
werden, scheint der Buddhismus für alle und jede Seelenthätigkeit 
einen vorherbestehenden Samkhära anzunehmen?). 


1) Derselbe Begriff von samskära als ein Etwas, das eine Bewegung aus- 
löst, wird vom Vaisesika auch auf die Materie übertragen. Denn dort gilt 
somskäara als dreifach: Geschwindigkeit, Elastieität und Gedanke. Die beiden 
erstern samskara werden durch eine Handlung (kriy@) erzeugt, die ihrerseits 
eine neue kriyä hervorruft, mit deren Ende der samskära erschöpft ist. Der 
Gedanke (dhavana) beruht aber insofern auf einem samskära, als er in der 
Reproduktion einer frühern direkten Perception besteht. 

2) Ich halte es für durchaus verfehlt, Sankhära und Dhamma mit Oldenberg 
(Buddha p. 290) als „wesentlich synonym“ zu bezeichnen. Die Dhammas sind 
die Erscheinungen überhaupt, oder die Dinge, insofern nach buddhistischer An- 
sicht nur die Erscheinung besteht und diese das Ding ausmacht, ein von der 
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Sehen wir nun einerseits, dass der Buddhismus den Begriff 
von Samskära dem Sänkhya-Yoga entlehnt hat, was ja z. B. von 
Senart direkt zugegeben wird, andererseits, dass er denselben nicht 
ausschliesslich zur Förtsetzung der Kette von Ursachen und Folgen 
benutzt hat, sondern ihn auch als vielgebrauchten Terminus in 
seinen philosophischen Diskussionen und Deduktionen verwendet, so 
können wir daraus den Schluss ziehen, dass das philosophische 
System des Sänkhya-Yoga auf den werdenden Buddhismus einen 
principiellen, über die Entlehnung des einen oder andern isolierten 
Begriffs hinausgehenden Einfluss gehabt habe. Wir dürfen diesen 
Einfluss als einen vorbildlichen bezeichnen. Man denke sich 
eine Philosophie, wie Sänkhya-Yoga, welche in konsequenter Durch- 
führung alle Erscheinungen auf Ursachen und diese wieder auf 
weiter zurückliegende Ursachen zurückgeführt hatte, und alles dies 
zu dem Ziele, um aus dem weltlichen Dasein hinauszuführen, indem 
man eine Wurzel desselben nach der anderen in natürlicher Reihen- 
folge bis zur allerletzten untergrub; und daneben denke man sich 
eine Mönchsreligion, die dasselbe oder wenigstens ein ganz ähnliches 
Ziel verfolgte, so wird nur die äusserste Skepsis leugnen können, 
dass der entstehende Buddhismus sich jene Philosophie zum Muster 
nehmen musste Das deutlichste Zeichen einer solchen, sich von 
selbst aufdrängenden Nachahmung ist die Reihe der Nidänas, die 
wie jeder sofort erkennen muss, in ununterbrochener Kette die Ur- 
sachen des weltlichen Daseins eines Individuums bis auf die letzten 
erschöpfend darstellen, und zwar so, dass mit der Aufhebung der 
ersten Ursache alle bis auf die letzte wegfallen. 

Die Auffindung und Formulierung des pafiecasamuppäda war 
die erste That des Buddha nach Erlangung der Erleuchtung unter 
dem Bodhibaume?). Der paficcasamuppäda wurde daher als Grund- 
formel der buddhistischen Lehre angesehen, und zwar gilt dies 
sowohl für die südlichen wie die nördlichen Buddhisten, bei denen 
vollständige Übereinstimmung in dieser Beziehung sowie hinsichtlich 
des Wortlautes der Nidänareihe herrscht. Ich sollte meinen, dass 
diese Thatsache allein genügte, eine Ansicht abzulehnen, nach der 


Erscheinung unterschiedenes Ding aber geleugnet wird; die Sankhäras aber 
sind die Ursachen der seelischen Erscheinungen. Oldenberg beruft sich für 
die Synonymität von dhamma und samkhara auf drei Verse des Dhammapada 
(277— 279); in den beiden ersten heisst es „alle Sankhära sind unbeständig, 
bez. voll Leiden“ im dritten: „Alle Dhamma sind Nicht-Ich“. Alle drei Verse 
haben den gemeinsamen Bestandteil: „Wenn er dies in Weisheit schaut, wendet 
er sich vom Leiden ab; dies ist der Pfad der Reinheit“. Oldenberg sagt: im 
dritten Verse, wo aus metrischen Rücksichten eine Silbe gespart werden muss, 
wird für Sankbära Dhamma gesagt“. Sollte wirklich bloss eine Silbe gespart 
werden? Ebendaselbst Note 1 erklärt Oldenberg Dhamma als „alles was den 
Inhalt dieser Welt ausmacht“, und p. 283 verweist er auf zahlreiche Stellen, 
in denen erklärt wird, es gäbe drei Sankhära „den Sankhära des Körpers, den 
der Rede, den des Geistes“. Es ist wohl klar, dass beide Begriffe nicht ein- 
ander gleichgesetzt werden können. 
1) Mahävagga I, 1f. 
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die Reihe der Nidänas ein späteres Machwerk, eine scholastische 
Kombination von zum Teil selbst schon abgeleiteten Kategorien 
wäre!). Eine solche Ansicht würde erst dann in Betracht zu ziehen 
sein, wenn die Reihe der Nidäna unvereinbare Widersprüche, un- 
begreifliche Lücken oder greifbare Wiederholungen enthielte. Das 
ist meines Erachtens durchaus nicht der Fall; im Gegenteil glaube 
ich, dass sie vom Standpunkt des indischen Denkens recht wohl 
verständlich gemacht werden kann. Hierbei müssen wir aber immer 
die indische Philosophie zu Rate ziehen, um die Anforderungen zu 
erkennen und zu würdigen, die man an Deduktionen stellt, wie sie 
der paticcasamuppäda enthält. 

Es heisst, dass Buddha in jener ersten Nacht den paticcasa- 
muppädam anuloma-patilomam manas’ akäası, ihn in Gedanken 
von vorne und von hinten durchlief. Wenn die Verkettung von 
Ursachen und Folgen als eine notwendige erkannt werden soll, so 
muss sie ebenso einwandsfrei erscheinen, wenn man von den Ur- 
sachen zu den Folgen ab-, als von den Folgen zu den Ursachen 
aufsteigt. In den Texten ist die erste Reihenfolge gewählt, weil sie 
dem praktisch-religiösen Zweck angemessener ist. Denn so trat die 
Grundursache des Übels an die Spitze, mit dessen Aufhebung alle 
Folgen schwinden sollten, worauf ja der Zweck der Religion hinaus- 
läuft. Will man sich aber die Verkettung von Ursachen und Folgen 
klar machen, so wird man von den letzten Gliedern ausgehen müssen, 
mit denen die Kette aus dem Bereich luftiger Spekulation in die 
greifbare Wirklichkeit hineinreicht. Also gegeben ist (12) jarä- 
maranam mit den Leiden des menschlichen Daseins; dasselbe ist 
eine Folge der Geburt (11) jati. Diese Geburt ist die letzte Wieder- 
geburt, durch welche das betreffende Individuum in sein jetziges 
Leben eingetreten ist. Die Ursachen dieser letzten Geburt liegen 
natürlich in Vorgängen, die sich in früheren Wiedergeburten ab- 
gespielt haben; denn da die Reihe der verflossenen Wiedergeburten 
ohne Ende in die Ewigkeit zurückreicht, so wäre es nach indischen 
Voraussetzungen unsinnig, nach der ersten Geburt und ihren 
Ursachen zu fragen, eben weil es keine erste Geburt giebt. Bei 
den Ursachen, die wir nun aufzusuchen haben, wird weniger ihr 
zeitliche als das logische Verhältnis zur Folge in die Augen springen. 
Fragen wir nun, warum Geburt eintreten muss, so wird die Ant- 
wort im Sinne der indischen Philosophie lauten: wiedergeboren muss 
derjenige werden, dessen ätman oder purusa noch nicht mukta 
sondern daddha, mit andern Worten samsärtka ist. Das Gebunden- 
sein an den sumsära (= bhava) ist also die Bedingung für jatı. 


1) Senart bezeichnet sie in Melanges Charles de Harlez p. 284: „une 
construction plus ou moins tardive oü sont amalgamees, sans un ordre logique 
severe, des categories primitivement independantes, differentes dans les termes, 
quoique assez €quivalentes par le sens, en sorte que l’on n’y saurait, sans une 
extreme illusion, chercher la forte structure d’une theorie autonome, sortant tout 
arımee d’une speculation maitresse d’elle m&me“, 
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So erklärt sich (10) dhava. 

Die Ursache von bhava ist (9) upädana. Ich hatte mich in 
meinem ersten Aufsatz dahin ausgesprochen, dass upädäna mit dem 
adısta (dharmädharmau) der indischen Philosophie identisch sei; 
es wäre vorsichtiger gewesen, wenn ich gesagt hätte, dass in dem 
Begriffe von upädäna derjenige von adrsia irgendwie enthalten 
oder mit ihm gesetzt sei. So sagt Hardy, Man. B. p. 394: „by 
upädäna a new existence is produced, but the manner of its operation 
is controlled by the karma, with which it is connected. It would 
sometimes appear that upädäna is the efficient cause of reproduction, 
at others that it is karma“. Upadana ist in der philosophischen 
Sprache die materielle Ursache (das samavayı käranam des Nyäya 
Vaisesika), und diese Vorstellung liegt auch dem Vergleiche mit 
dem Feuer, das an dem Brennstoff bez. am Winde haftet, zu Grunde. 
Der Begriff der materiellen Ursache muss nun in der buddhischen 
Philosophie, für welche nur die Erscheinungen der Dinge reale 
Existenz haben, nicht die Dinge selbst, eine Modifikation erfahren 
haben, so dass er auch auf adrs/a anwendbar schien. Eine solche 
Ansicht scheint Sänkhyasütra II, 81 im Auge zu haben, indem es 
die Meinung, die Ursache der Welt sei adreta (karman) abfertigt: 
na karmana, upädänäyogät; wozu Aniruddha bemerkt: nimitta- 
käranam adrstam astu, dharmädharmayos tu "pädänakäranatvam 
na kvacıd drstam. Auch der Ausdruck anupadana für arhat 
begreift sich leicht unter der Voraussetzung, dass der wichtigste 
Bestandteil von upadana das karma ist; denn arhat oder jivan- 
mukta ist derjenige, dessen karma definitiv getilgt ist. Lässt man 
die Beziehung zu karma aus den Augen und fasst man upädäna 
als „das Ergreifen der Sinnenwelt, der Existenz“, so scheint mir 
upädäna und sparga nicht genügend geschieden; denn sparsga ist 
ja das in-Berübrung-treten der Sinne mit der Sinnenwelt; und fasst 
man upädäna als das Gefallenfinden an der Sinnenwelt auf, so 
würde es mit Zrgnä zusammenfallen. Sparsa und Zrena aber gelten 
in der Nidänareihe als Ursachen von Upädäna, können also nicht 
damit identisch sein. Ich glaube, man wird der Bedeutung von 
upädäna am nächsten kommen, wenn man darunter die Leiden- 
schaften und sonstigen sündhaften Dispositionen versteht, welche die 
Wirkungen des karma ermöglichen und zur Entstehung neuen 
karmas beitragen!). Wie man aber auch den Begriff von upädana 
genauer bestimmen wird, jedenfalls steht fest, dass seine Rolle der 
von adrsfa in der orthodoxen Philosophie parallel geht. 

Bei den nächsten Gliedern der Kette stösst die Erklärung 
sowohl ihres Inhalts als auch ihrer gegenseitigen Verknüpfung kaum 
auf nennenswerte Schwierigkeiten?). Upadana (9), der Grund von 


1) Bezüglich der Ansicht Senarts, dass upadana = upadanakkhandha 
verweise ich auf Oldenbergs Erörterung, Buddha, p. 273, Note. 

2) Ich verweise für das Einzelne auf meine Ausführungen in meinem 
ersten Aufsatze. 
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bhava (10) ist seinerseits die Folge von Zrenäa (8), gerade wie im 
Sankhya-Yoga adrsta der Grund von Samsära und die Folge von 
trsna ist, die dort meist abhenwega oder ägis genannt und als 
„Wille zum Leben und Abneigung vor dem Tode“ definiert wird. 
Abhinivesa ist die Folge von früher erfahrenem sukhaduhlkha ; 
dieses entspricht der vedana (7), die (nach Nyäyabindu 1. par. 
definiert als sarvam cittacarttanam ätmasamwedanam) eine Art der 
Wahrnehmung (pratyakga) und die subjektive Seite des Wahr- 
nehmungsaktes ist, der die Erkenntnis von Äusserem zur Folge 
hat (dha ca rüpadau vastunı drsyamäne ‘ntarah sukhädyäkaras 
tulyakalam samvedyate Nyayabindutika p. 14 1. 9). Jede Wahr- 


‘nehmung entsteht durch den indriyärthasannıkarsa, wofür die 


Buddhisten sparsa (6) gebrauchen: das Sinnesorgan verbindet sich‘ 
mit dem Objekt und dadurch entsteht (mit Hilfe des manas) die 
Wahrnehmung. Damit aber eine Berührung von Objekt und Sinnes- 
organ zu stande komme, müssen Beide vorhanden sein; sie sind 
nun gegeben durch sadäyatana (5) i. e. die sechs Sinnesorgane 
und ihre Objekte. Vor sparga (6) muss also in der Nidänareihe 
sadäyatana (5) aufgeführt werden. 

Soweit scheint gegen die Folgerichtigkeit der Nidänareihe, wenn 
nicht von unserem, so doch von dem Standpunkt der indischen 
Philosophie aus nichts einzuwenden zu sein. Nun aber beginnen 
Schwierigkeiten, die m. E. ihren Grund darin haben, dass wichtige 
Begriffe aus einem älteren System entlehnt in anderen Zusammen- 
hang gebracht wurden. Wenn nämarüpa das ist, wodurch das 
Individuum als solches in die Erscheinung tritt, so begreift man 
nicht, warum aus diesem Princip der Individualität, wie wir kurz 
nämarüpa wiedergeben wollen, die 6 Sinne und ihre Objekte hervor- 
gehen sollen, oder wie mit der Setzung des einen Begriffes der 
andere gesetzt sein könne Und wenn man auch irgendwie die 
Herleitung der Sinnesorgane aus der Individualität verteidigen zu 
können glauben möchte, wie verhält es sich mit den Objekten, den 
sinnlich wahrnehmbaren Dingen? Ihre Existenz scheint doch von 
der des Individuums durchaus unabhängig. Die Erklärung hierfür 
liefert uns wiederum der Sänkhya-Yoga. Nach ihm gehen die 5 feinen 
Elemente und die Sinnesorgane aus dem ahamkära hervor, den wir 
mit nämarüpa verglichen haben. Der Schwierigkeit, dass die Welt 
der Objekte aus dem Individuum hervorgeht, begegnete Sänkhya- 
Yoga durch die Annahme von Schöpfern für die verschiedenen 
Weltperioden, aus deren ahamkara die Welt hervorgeht, wo- 
gegen die Annahme der Entstehung der Sinnesorgange aus dem 
ahamkära jedes einzelnen Individuunıs ohne weiteres verständlich 
ist. Indem nun Buddha, in den Gedankenkreis von Sänkhya-Yoga 
gebannt, für dessen ahamkara den populäreren Terminus näma- 
rupa substituierte, mochte er glauben, eine wahre Idee nur richtiger 
ausgedrückt zu haben. Aber jener Begriff von ahamkära war eben 
auf das System zugeschnitten; aus seinem Zusamenhange heraus- 
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gerissen und noch etwas vergröbert büsste er seine Folgerichtigkeit 
ein. Und so ergaben sich aus dem buddhistischen namarüpa jene 
Rätsel und Widersprüche, die oben angedeutet wurden. 

Weiter verläuft die Kette der Nidänas in engstem Parallelismus 
mit den vom Sänkhya-Yoga festgestellten Ursachen des Daseins. 
Der Reihe ahamkara — buddhi! — samskara — avidya ent- 
sprechen auf buddhistischer Seite, wie eingangs dieses Artikels und 
in meinem früheren ausgeführt, namarüpa — vijnäana — sams- 
kara — avidyä. 

Zum Schlusse fasse ich die Hauptpunkte meiner Darlegung 
noch einmal zusammen. Auszugehen hat man bei der Erklärung 
der Nidänakette von dem letzten Gliede, mit welchem wir in dem 
wirklichen Leben stehen; das vorhergehende, jazz, führt in dasselbe 
ein durch die Geburt, und alle vorausgehenden Glieder enthalten 
die Ursachen für die Notwendigkeit der Geburt, bez. Wiedergeburt, 
da es nach indischer Anschauung keine erste Geburt giebt. Für 
den Aufbau dieser Glieder 1—10 diente Sänkhya-Yoga als Vor- 
bild. Denn in vielen Asketenkreisen, namentlich brahmanischen, 
war die Yogaphilosophie massgebend. Buddha, der sich zuerst 
strenger Askese hingab, also einen regelrechten Yogakursus durch- 
machte, muss darum auch mit den Ideen des Sänkhya vertraut ge- 
worden sein, und wenn er sich auch nachher davon selbständig zu 
machen versuchte, so gaben sie ihm doch für seine spätere Spekulation 
die Elemente, die er weiter entwickelte und mit anderweitigen in 
eigener Weise kombinierte. Namentlich musste er dabei die Er- 
klärung des Sankhya für die Entstehung der Welt der Erscheinungen 
des Leides aus ihren Ursachen bis auf die ersten Gründe durch 
einen eigenen Erklärungsversuch ersetzen. Diesen gab er in der 
Formel der Nidänas. Hatte er auch mit der Sänkhyaphilosophie 
gebrochen, speciell ihre Grundprincipien negiert, so zeigte sie ihm 
doch den Gang eines solchen Erklärungsversuches im Allgemeinen 
an. Um dem Ideal zu genügen und die Reihe der Folgen und 
Ursachen bis auf den letzten Urgrund, die audya, fortzusetzen, 
wurden die drei Anfangsglieder aus der Yogaphilosophie übernommen, 
obschon sie sich mit den principiellen Grundlagen der buddhistischen 
Philosophie nicht ohne Widerspruch vereinigen liessen, der aller- 
dings denjenigen entgehen musste, welche in der Denkweise des 
Sankhya-Yoga aufgewachsen waren. So entstand die Kette der 
Nidänas, die unter den dargelegten Voraussetzungen ungezwungen 
verständlich wird. Die inneren Widersprüche aber, die sie barg, 
mussten mit der Zeit offenbar werden; sie sind nicht im geringsten 
Masse der Grund für die rapide Entwicklung, ja Zersetzung, welche 
sich während der ersten Jahrhunderte des Bestehens der buddhistischen 
Kirche in ihrer Philosophie vollzieht. 
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Die Sämkhyasütras. — R. Garbe hat bewiesen, daß die 
Sämkhyasütras ein modernes Werk sind (die Sämkhya-Philosophie 
S. 69£.; Samkhya und Yoga — im Grundriß — p. 8). Ich glaubte 
annehmen zu müssen, daß es zwar eine moderne Kompilation, aber 
mit Benutzung alter Bestandteile sei (Gött. gel. Anz. 1895, S. 210f.). 
Ein Argument zur Entscheidung der Frage, und zwar zu Gunsten 
der Garbe’schen Ansicht, läßt sich der Upamitibhavaprapaüica kathä, 
welche von Siddharsi 906 n. Chr. vollendet wurde, entnehmen. Ich 
lege dasselbe im Folgenden vor. 

Im 4. Prastäva seines Werkes gibt Siddharsi eine Skizze der 
sechs Dar$anas. Das Nyäyasystem beschreibt er durch möglichst 
wörtliche Anführung der wichtigsten Sütra, ebenso das Vaisesika- 
system, wobei jedoch einige Definitionen aus dem Pra$astapäda' 
Bhäsya gegeben werden. An dritter Stelle steht der Sämkhya- 
dar$ana-samkgepärtha. (S. meine Ausgabe in der Bibl. Ind., S. 667.) 
Obschon nun die einzelnen Sätze genau wie Sütras aussehen, ist 
doch kein einziger in den Sämkhyasütras enthalten. Wir müssen 
nun folgendermaßen schließen. Hätte ein Sämkhyawerk in Sütras 
vorgelegen, so würde Siddharsi es sicher benutzt haben, wie er es 
beim Nyäya und Vaißesika getan hat. Wären ferner die Samkhya- 
sütras mit Benutzung eines älteren Sütrawerkes entstanden, so 
würden sicher einige der grundlegenden Sätze aus diesem in jene 
übergegangen sein und sich bei Siddharsi finden. Da dies aber 
nicht der Fall ist, so sind auch die zu diesem Schluß führenden 
Voraussetzungen wenigstens unwahrscheinlich. 

Siddharsi hat also wohl jene Sütra-ähnlichen Sätze selbst ge- 
bildet, wobei er einigemale Haribhadra’s Saddar$anasamuccaya be- 
nutzt hat, wie man sich durch Vergleichung der vorzüglichen von 
Dr. Suali besorgten Ausgabe dieses Werkes in der Bibl. Ind. über- 
zeugen kann. 

Bei dieser Gelegenheit möchte ich noch erwähnen, daß das von 
Garbe in der Preface p. VIII zu Sämkhya Sütra Vrtti angeführte 
Indizium für das Alter Aniruddha’s, nämlich Aniruddha’s Benutzung 
des Wortes vyatıbheda in utpalapatrasatavyatibhedavat, das erst 
aus dem Sähitya Darpana bekannt war, hinfällig ist; denn derselbe 
Ausdruck uipaladalasatavyatibhedavat findet sich schon im Nyäya- 
vartika p. 37 der Ausgabe in der Bibl. Ind. und geht also in das 


6. Jahrhundert zurück. HernanaJaeche 


— 67 — 


5 


10 


15 


20 


25 


30 


35 


Sind nach dem Sankhya-Lehrer Pancasikha die 
Purusas von Atomgrösse ? 


Von HERMANN JACOoBI 


I® Yogabhäsya zu i, 36 findet sich ein anonymes Zitat, das nach 

Väcaspatimigra von Pancasikha stammt : (yatrö’dam uktam) : 
„tam anumälram ülmänam anuvidyä’smi’ty evam tävat samprajänite. ‘‘ 
Garbe hat in seinem Beitrag zum Festgruss an Rudolf von Roth 
(Stuttgart, 1893) ‚, PancaSikha und seine Fragmente “ folgender- 
massen übersetzt: ‚, Wenn er dieses atomgrosse (anu-mätra) Selbst 
erkannt hat, so ist er sich dessen bewusst, was es heisst , Ich bin ‘,“ 
und er bemerkt dazu: ‚Alle Lehrer von Isvarakrsya (s. Kärikä 
10, 11) an erklären den Ätman (i.e. purusa) für alldurchdringend, 
allgegenwärtig, unendlich gross (vibhu, ıyapaka, parama-mahant), 
und es wird von ihnen geradezu gegen die Theorie, dass die Seele ein 
Atom sei, polemisiert. Hierin (i.e. in Pancasikha’s Lehre) ist ein 
offenbarer Einfluss der Vedänta-Philosophie auf das Sänkhya zu 
erkennen.“ Der Ansicht Garbe’s stimmt A. B. Keith (The Samkhya 
System, p. 43) vollkommen bei. J. H. Woods im Yoga-System of 
Patanjali, p. 74, note, scheint Bedenken gegen Garbe’s Deutung des 
Fragments zu haben. Er sagt: ‚might it not however refer to a 
particular state only ofthe self ?“ Da der purusa keine verschiedenen 
Zustände haben kann, so scheint Woods unter „self“ nicht den 
purusa, sondern das antahkaranam verstanden zu haben. Er war, 
wie sich zeigen wird, der Wahrheit auf der Spur. 

Wenn man sich nämlich Pancasikha’s Ausspruch im Geiste des 
Sänkhya überlegt, so leuchtet ein, dass er mit seinem ätman nicht 
den purusa gemeint haben könne! Denn das Ichbewusstsein beruht 
auf dem akamkära und wird nicht durch die Erkenntnis des purusa 
(masäkzätlöra) oder ein Nachdenken über ihn (anuvidya = 
anuciniya, Väcaspati), erzeugt. Durch letzteres könnte allenfalls 
die sattvapurusänyatäkhyäti, die Ursache des kawelys, zustande 
kommen; jedoch wird dadurch das Ichbewusstsein endgültig 
aufgehoben.—Wie ausdrücklich, worauf mich Prof. O. Schrader 
aufmerksam macht, in Kär. 64 gesagt wird: evam tattväbhyäsan 
‘nd’ smi,na me, nd ’ ham’ ity aparisesam | aviparyayad visuddham 
kevalam utpadyate jnänam |—Die Erörterung von anumätra stelle ich 
vorläufig zurück. 


ı Vicaspsti erklärt hier ätmänam mit alamkärdepadam. 


— 68 — 


386 HERMANN JACOBI— 


Die Richtigkeit unserer theoretischen Überlegung wird durch 
die Erwägung des Zusammenhangs, in dem Pancasikha’s Ausspruch 
im Yogabhäsya erscheint, vollends bestätigt. Es sei vorab daran 
erinnert, dass im Yoga es nicht drei antahkarana : buddhi, ahamkära 
und manas gibt, sondern nur eins, das einheitliche citta, welches die 
Funktionen jener je nach der Sachlage ausübt, und dann im Sütra 
oder Bhäsya bald buddhi, bald manas genannt wird. Ahamkära 
kommt im Sütra nicht vor, zum Ersatz dient asmitä, das im Sänkhya 
unbekanntist. Asmitä, ein reiner Yogabegriff, ist der zweite klesa (avid- 
yäsmitäragadvesäbhinivesäh panca klesah, ü, 3) und wird erklärt als 
die scheinbare Identität von purusa (drksakti) und citta (darsanasaktı)' 
(drgdarsanayor ekätmate ’vä ’smitä, ii, 6). Der im Samsära Befindliche 
hält sein ciita für eins mit dem purusa, und so entsteht in ihm die 
irrige Vorstellung, dass er ein selbständiges Ich sei. Es handelt sich 
nun im Bhäsya zu i, 36, um eine echte Yogalehre, zu deren sachlichem 
Verständnis uns Väcaspati’s Erklärungen verhelfen. Doch auch hier 
werden zum Teil Sänkhya-Termini statt der dem Yoga angemessenen 
gebraucht. Der Yogin soll sein cilta in dem mystischen Herzlotus 
lokalisieren, der sich beim Ausatmen (recaka) aufwärts wendet. Dort 
verharrend, wird das citta von der Vorstellung des Glanzes von Sonne, 
Mond, Sternen oder Edelsteinen erfüllt, d.h. es wandelt sich in der 
Form je des einen oder anderen um. Wenn aber das citta sich verein- 
selbigt (samäpanna) mit der asmitä, dann ist es wie die glatte Ober- 
fläche des Ozeans, ruhig, unendlich, es ist asmitämätra. Zu dieser 
Vorstellung von asmitämätra, die dem Sänkhya fremd ist, wird nun 
aus ihm als Parallele (weil es dazu kein genau entsprechendes Gegen- 
stück geben kann) der obige Ausspruch Pancasıkha’s angeführt. 
Wenn man auch asmitä mit ahamkära parallelisieren könnte, so kann 
mit asmitämätra, dem damit vereinselbigten cite, nur der innere Sinn, 
das manas, das aus dem ahamkära hervorgegangen ist, auf eine Linie 
gestellt werden. Zur Funktion des inneren Sinnes gehören die Vor- 
stellungen. Hier handelt es sich aber um eine Vorstellung ohne jeden 
objektiven Inhalt (wie Glanz der Sonne etc... Die allgemeinste 
Vorstellung, die über allen inhaltlich bestimmten steht, ist das „ich 
bin “. Die Reflexion über das Denken (anuvidya), so könnte man 
sagen, führt aleo zu dem Satze : eogito ergo sum. In dieser Konsequenz 
des Sankhya, dem ‚, asmi “‘ findet das Bhäsya eine Parallele zum asmitä- 
mätra. Pancasikha meint also das manas mit dem anumälra älmö. 


! Siehe meine Abhandlung „ Über das ursprüngliche Yogasystem “: SPAW. 
1929, p. 587. 
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Das manas wird nämlich ausdrücklich im Sänkhya Sütra, iii, 14, als 
anuparimäana bezeichnet (anuparimänam tat, kriisruteh). Zwar ist 
dem Sänkhya die Atomistik fremd, aber die Vorstellung von paramanu 
und paramamahat ist Sänkhya- und Yoga-Autoren geläufig, so 
spricht Gaudapäda zu Kär. 7 und 22 anstandslos von paramänus, und 
im Yogasütra, i, 40, werden paramänu und paramamahat nebeneinander 
genannt. Allerdings gilt im Sänkhya Sütra anu (= paramänu) nicht 
als unteilbar : na nirbhägatvam, tadyogäd ghatädivat, v, 71. Anirud- 
dha beruft sich, zu dieser Stelle, darauf, dass auch die Atome aus 
Teilen bestehen: satkena yugapad yogat! paramanünäm sabhäga- 
tvasiddhih. Also konnte Pancasikha das manas mit anumätra ätmä 
bezeichnen. Wahrscheinlich gebraucht er die Bezeichnung anumätra 
ätmä für das manas im Gegensatz zur buddhi als dem mahän ätmä. 
Denn dass der Name Mahän, masc., aus mahän ätmä entstanden oder 
dazu zu ergänzen ist, steht wohl fest: die Bezeichnung mahan ätmä 
im Sinne der buddhi des Sänkhya ist mehrfach belegt im Mahäbhärata, 
xiv, 40, 1f. 

Nach unserer Erklärung des fraglichen Ausspruches Pancasikha’s 
darf man sich auf ihn nicht dafür berufen, dass auch im Sänkhya die 
Seelen als unendlich klein angesehen worden seien. An sich wäre das 
nicht unmöglich, jedenfalls wäre es verständlicher als I$varakrena’s 
Lehre und die aller folgenden Sänkhyalehrer, dass alle purusas 
unendlich gross (vibhu) seien. So sagt auch A. B. Keith an der oben 
genannten Stelle: ‚it is clear that with an infinity of spirits the 
doctrine of their infinite extent is dificult.““ Wenn er aber diese Lehre 
für ein Anzeichen von Vedänta-Einfluss halten möchte, so ist mir dies 
nicht wahrscheinlich. Denn im Vedänta ist die Seele zwar unendlich 
gross (vibhu), insofern sie identisch mit brahma ist (Sankara zu BS., 
ü, 3, 29); es gibt aber nicht unendlich viele Seelen von unend- 
licher Ausdehnung, die zugleich denselben Raumeinnähmen. Dagegen 
stimmt die Lehre des Sänkhya genau überein mit der des Vaißesika, 
wonach der ätman (wie der äkasa) unendlich gross ist, weil er mit 
allen materiellen Dingen in Verbindung steht (vibhavat).* 

Da nämlich das adrsta (dharma und adharma) eine Eigenschaft 
des ätman ist, so könnte es nicht in äusseren Dingen eine Tätigkeit 
hervorrufen,? wenn der ätman nicht mit ihnen in Verbindung stände, 

ı Die vollständige Zeile lautet safkena yugapad yoyäl paramanoh sadamsatä. 
Aus Vasubandhu’s Vimsatikä, v, 12. Siehe Nyäyavärttika, p. 521. 

» VD., vii, 1, 22: vibhavan mahän ükäsas, tath@’tmä. 


® Vgl, VD. v, 2, 2.13.17. Für die Erklärung von Naturvorgängen wird vom 
Vaisegika adrets vielfach in Anspruch genommen. 
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oder mit anderen Worten bis zu allen Dingen reichte und sie in sich 
umfasste. Nun lehrte aber das Vaisesika,! dass es viele Seelen gäbe. 
Somit ergab sich durch Systemzwang die ungeheuerliche Vorstellung, 
dass alle die zahllosen Seelen den ganzen Raum erfüllten und doch 
gesondert nebeneinander (prthak) beständen. Dieselbe Annahme galt 
ja schon hinsichtlich aka$a, käla und dis, wo sie eher denkbar ist ; 
von da ausmag ihre Übertragung auf die Vielheit der ätmans weniger 
bedenklich erschienen sein. Dieses Vaisesika-Dogma hat, wie ich 
glaube, I$varakrena übernommen, ebenso wie er die Darstellungs- 
methode des Vaisesika nach sädharmya und, vaidharmya nachahmt 
und dadurch seinen Lehrstoff auf die knappeste Form zusammen- 
drängt.2 Ob vor Isvarakrena im Sänkhya die Frage nach der Grösse 
der purusas überhaupt erörtert worden sei, ist mir zweifelhaft. Es 
brauchen ja nicht alle Probleme, die aufgestellt werden können oder 
im Laufe der Zeit diskutiert wurden, schon von Anfang an aufge- 
taucht zu sein. „Zeit“ und „Raum“ waren im ursprünglichen 
Sankhya auch noch nicht nach dessen Prinzipien erklärt, und erst 
spät versuchte man, diese Lücke im System auszufüllen? So mag 
auch die Frage nach der Grösse der Seelen zuerst von den Vaisesikas 
erörtert und dann erst von den Sänkhyas samt ihrer Lösung aus dem 
Vaißesika übernommen worden sein. 
ı VD., iii, 2, 20 f.: vyavasthälo nänd ; Sästrasämarthyäc ca. 


% Über das ursprüngliche Yogasystem, p. 588, n. 3. 
» A.a.O., p. 620. 
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Über das ursprüngliche Yogasystem. 


Von HERMANN JACOoBI 


in Bonn. 


(Vorgelegt am 17. Oktober 1929 [s. oben S. 471].) 


Von den sechs klassischen Systemen der indischen Philosophie gehören immer 
je zwei wegen ähnlicher Grundanschauungen enger zusammen. Das Verhältnis 
der Zusammengehörigkeit hat sich aber bei jedem dieser drei Paare verschieden 
entwickelt. Die Pürva- und die Uttara-Mimamsa (Vedanta) bildeten ursprüng- 
lich die beiden Teile einer Prinzipienlehre der Exegetik der Offenbarung, 
einerseits der ÖOpfervorschriften und anderseits der spekulativen Texte; 
aber später haben siclı beide von einander unabhängig gemacht und bilden seit- 
dem zwei verschiedene Systeme, die jedoch durch das gleiche Verhältnis zur 
Offenbarung zusammengehalten werden. Anders ist das Verhältnis von Vai- 
sesika und Nyaya. Jenes, durch Kanadas Sütra früher zum Abschluß ge- 
bracht, behandelt vorwiegend physische und metaphysische Probleme, dieses 
logische und dialektische. Da aber die Nyaya-Lehrer den Kanada als Autorität 
(Rsi, Paramarsi) anerkannten, so war der Grund zum Synkretismus gelegt. 
Dieser gewann in solehem Maße die Überhand, daß schließlich beide Systeme 
in eins, zum Scholastizismus (Tarka) zusammenwuchsen, und von deren ur- 
sprünglichen Verschiedenheit nur mehr Spuren bewahrt blieben. 

Bei dem dritten, der Zeit nach ersten Paare, Sankhya und Yoga, macht 
sich auch der Synkretismus geltend, ohne daß wir mangels alter Quellen 
den Vorgang im einzelnen verfolgen könnten. Die allgemeine Ansicht scheint 
von je gewesen zu sein, daß beide Systeme gewissermaßen Verwandte, aber 
doch auch Rivalen seien. Beide erstreben dasselbe Ziel, die Erlösung', aber 
auf verschiedenem Wege: Sankhya durch Erkenntnis, Yoga durch Arbeit an 
sich selbst, jenes hat einen fast ausschließlich intellektuellen, dieser einen 
mehr ethischen Charakter. So werden schon in der Svetasvatara- und Kathaka- 
Upanisad Sankhya und Yoga zusammen genannt; zu begrifflichen Erklä- 
rungen wird das Sankhya herangezogen, daneben wird der Yoga gepriesen 
(Käth. VI ıı, Svet. II 8—ı5). Ähnliche Ansichten gelten bekanntlich auch im 
Mahabharata, aber, wie die Stellen in letzter Note zeigen, mit der Tendenz, 
die Verschiedenheit als unerheblich hinzustellen”. 


! yat Sankhyaih prapyale etikänam, ind Yogair api gamyate; | ekam Sänkhyam ca Yogam 
ca yah pasyati, sa pasyati. || Bhagavadgitä V 4. Fast derselbe Ausspruch Mahäbhärata XII 316,4: 
yad eva Yogah pasyanti, tat Sankhyair api dräyate; | ekam Sankhıyam ca Yogam ca yah pasyati, 
sa tattoavit. 

? Wir dürfen den obengenannten Upanisads nicht ohne Vorbehalt glauben, was sie über 
den pantheistischen Charakter von Sänkhya und Yoga sagen. Für ihre Verfasser steht der 
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Für uns und seit mehr äls einem Jahrtausend für die Inder selbst ist 
das Grundwerk des Yoga das Yogasutra Patanjalis, das mit dem Yogabhäsya 
zusammen als Pätanjalanı Yogasastram bezeichnet wird'!. Darin sind bereits 
Yoga und Sankhya so vollständig miteinander verschmolzen, daß dies Yoga- 
sastra sich selbst in den Kapitelunterschriften Sankhyapravacanam nennt, 
nicht anders als wie die Kommentatoren der Sankhyasütras diese Sankhya- 
pravacanasutra nennen. So ist es in jüngeren Schriften, z. B. Sarvadar- 
sanasamgraha, üblich geworden, Patanjalis Yoga-System als sesvaram Sankhyam 
im Unterschied von dem eigentlichen (oder niristara) Sankhya zu bezeichnen. 
Man hielt also Patanjalis Yogasastra für den Yoga im Rahmen des Sankhya- 
Systems, gewissermaßen für die Yoga-Branche desselben. Dieser landläufigen 
Auffassung gegenüber muß die Tatsache hervorgehoben werden, daß Patanjali 
die Sankhya-Lehren nicht systematisch entwickelt, sondern sie als bekannt vor- 
aussetzt und billigt, indem er sie, wie GArBE?’ treffend sagt, »zur Grundlage 
aller auf den Yoga bezüglichen Ausführungen macht«. Die ursprünglichen 
Yoga-Lehren sind unabhängig und wohl zu unterscheiden von ihrer Erklärung 
durch Sänkhya-Ideen®. Ohne weiteres ist dies klar bei allem, was sich auf 


Upanisad-Gedanke vom brahma als Urgrund alles Seins und das Einswerden mit ihm als 
höchstes Ziel unbedingt fest; eine andere Lehre mußten sie nach jenem obersten Gesichts- 
punkte umdeuten. Das geschah zuerst in der Svetäsvatara- und Käthaka-Upnnisad. Derselben 
Richtung hingen die religiösen Kreise an, deren schwärmerische Ansichten in dem Mabäbhärata 
und den Puränas Ausdruck gefunden haben. Man hat dieses bunte Gewirre von Spekulationen 
als “episches’ Sänkhya bezeichnet und darin eine Vorstufe zum ‘klassischen’ Sänkhya sehen 
wollen, das daraus kristallisiert sei. Aber es kann für das ‘epische’ Säinkhya des MBh. ge- 
zeigt werden, daß seine Grundlage das ‘klassische’ Sänkhya war. Es wird nämlich wieder- 
holt versichert, daß es nur. 25 tattvas gebe: pancavimsät param tattvam pathyate na narddhipa. 
XII 307, 47. pancavimsati tattvani pravadanti mantsinah. 308, 14. calurthi räjasardüla vidydi "sa 
sämparäyikı | udıritä maya tubhyam pancavimsad adhisthia. | 318,35. Wenn nun brahma als 
26. (sadvimsa) genannt wird, so wird es dadurch unverkennbar als das einer ursprünglichen 
Reihe von 25 fattoas angehängtes Glied gekennzeichnet! Daß die Urheber dieser neuen Lehre 
das ‘klassische’ Sänkhya kannten, geht daraus hervor, daß 318, 59ff. für jene eine Anzahl an- 
erkannter Sänkhya-Lehrer genannt werden, darunter Jaigisavya, Värsaganya und Pancasikha, 
auf welche sich das Yogabhäsya als Autoritäten für das Sänkhya beruft (s. Woops, |. c. 
S. 359ff. Jaigigavya zitiert in YBh. zu Il 55). 

Als Quellen des Yoga in unserm Sinne können auch die von Drussen Yoga-Upanisads 
genannten späten Upanisads des Atharvaveda gelten. Denn wir verstehen unter Yoga, in 
Übereinstimmung mit der gemeinindischen Tradition und dem Zeugnis Kautalyas, ein dem 
Sänkhya koordiniertes philosophisches System; jene Upanisads dagegen sind unter dem Ein- 
tluß des Upanigad-Gedankens vom brahma stehende mystische Spekulationen, namentlich über 
die Silbe om. Immerhin verdienen sie Beachtung, insofern sie das Bestehen gewisser Yoga- 
Vorstellungen und Praktiken bezeugen. Ich halte die Yoga-Upanisads für Erzeugnisse einer 
sehr späten Periode. Dafür spricht die in ihnen betonte Verehrung Visnus und Sivas sowie 
der Dreiheit, V. $. und Brahmä; dahin deutet auch der Gebrauch der technischen Bezeich- 
nungen recaka, püraka, kumbhaka bei der Atemregulierung, die sich im YS. (II 50) und YBh. 
noch nicht finden, sondern erst von Väcaspati an durchgehends gebraucht werden (vgl. GarBe, 
Samkhya und Yoga S. 44, 4); dagegen nicht überzeugend Deussen, Philosophie d. Up. S. 348.) 

1 Ich werde mich im gleichen Sinne des Ausdrucks Yogasästra bedienen; wenn aber 
nur eins der beiden darin enthaltenen Werke gemeint ist, dasselbe als Yogasütra (YS.) bzw. 
Yogabhäsya (YBh.) bezeichnen. 

I Samkhya und Yoga S. 33. 

® Hiermit steht nicht in Widerspruch, daß für unsere Kenntnis des Sänkhya eine un- 
schätzbare Quelle das Yogabhäsya ist, weil es die von Patanjali angezogenen oder vorausge- 
seteten Sänkhya-Lehren eingehend durchweg nach älteren Sänkhya-Lehrero, nie nach Isvarakrgna, 
erläutert und uns zu ihrem richtigen Verständnis verhilft, das sonst bei der Dürftigkeit der 
echten Sänkhya-Quellen (Kärikäs, Gandapädabhäsya und Mätharavrtti) oft zu kurz kommt. 


— 683 — 


Jacosı: Über das ursprüngliche Yogasystem 583 


die Yoga-Praxis bezieht: den Yogängas, dem Kriyayoga und der von letzterem 
geforderten Gottesverehrung. Aber all dies, so wichtig es auch für eine Er- 
lösungslehre sein kann, genügt doch nicht als Inhalt eines philosophischen 
Systems, das als gleichberechtigt neben dem Sänkhya genannt zu werden 
verdiente und tatsächlich so bei der ersten Aufzählung der philosophischen 
Systeme genannt wird. In einer viel besprochenen Stelle erklärt nämlich 
Kautalya: Sankhyam Yogo Lokäyatam c&’!y ünviksiks (1 2) »Philosophie umfaßt 
(die drei Systeme) Sankhya, Yoga und Lokäyata«. Und auch noch im MBh. 
werden, wie oben gesagt, Sankhya und Yoga zwei gleichberechtigte, ge- 
wissermaßen rivalisierende Philosophien genannt. Es ist daher zu erwarten, 
daß im ursprünglichen Yoga-System nicht nur der praktische Teil eine dem 
Sankhya fremde Materie war, sondern auch im theoretischen Teil manche 
Grundlehren enthalten waren, die mit solchen des Sankhya nicht vereinbar 
bzw. als solche nicht nachweisbar sind. Dies im einzelnen zu zeigen, ist der 
Zweck vorliegender Untersuchung. Bevor wir jedoch in dieselbe eintreten, 
scheint mir ein Überblick über die in Betracht kommenden Quellen geboten. 


Die Quellen!. 


Die Inder haben vielfach den Philosophen Patanjali mit dem gleich- 
namigen Grammatiker identifiziert”, und die älteren europäischen Gelehrten 
hatten ihnen darin beigestimmt. Aber Gase, der noch in »Samkhya und 
Yoga« S. 36 jene Gleichsetzung für richtig gehalten hatte, erklärt in der 
2. Auflage seiner Samıkhya-Philosophie S. 147f.: »Jedenfalls kann keine Rede 
davon sein, daß Patajjali, der Verfasser des Yogasütras, mit dem gleich- 
namigen Grammatiker aus dem 2. Jahrhundert v. Chr., dem Verfasser des 
Mahabhasya, identisch sei.« Das Alter des Patanjali wird mit beinahe völliger 
Gewißheit später als das von Vasubandhu, Verfasser des Abhidharmakosa und 
nachher Vertreter des Yogäcära, anzusetzen sein. Denn erstens polemisiert 
YS. IV ı5 gegen den Vijnanavada, was gegen Vasubandhu gerichtet zu sein 
scheint, dessen idealistische Lehre die orthodoxe Philosophie alarmiert hat. 


! Über die Literatur des Sänklıya und die Textausgaben handelt ausführlich Garsz, Die 
Sämkhya-Philosophie?, 1917; die Bibliographie ib. S. 105ff. — Über die Quellen des Yoga siehe 
Pour Tuxen, Yoga, Kopenhagen ıgıı, S. 17ff. 

? Der älteste bislang bekannte Beleg für die Identifizierung des Philosophen Patanjali 
mit dem Grammatiker (und einem Mediziner) ist nach J. H. Woops, Harward Oriental Series, 
vol. XII p. XIII, die Strophe 5 der Einleitung von Bho,jas Kommentar zum Yogasütra, er stammt 
also aus dem 10. Jahrhundert. Ein bedeutend älterer Beleg würde das Mangala des Yogabhägya 
sein, wenn es von dessen Verfasser herrührte. Dort wird nämlich über Patanjali gesagt, er 
habe sich in mehrfacher Weise für das Wohl der Welt bemüht (yas tyaktvä rupam odyam 
prabhavati jagato nekadhä "nugrahäya). Aber diese Strophe wird von Väcaspatimisra ignoriert 
und erst von Vijnänabhiksu (nach 1550 n. Chr.) erklärt. Ferner ist die Strophe auch kein richtiges 
mangala (d.h. isfadsvafanamaskäralaksana), sondern, wie die Phrase sa vo “vyat in der letzten 
Zeile zeigt, ein Segensspruch (is), wie er als nandi im Anfang eines Dramas üblich ist. Wahr- 
scheinlich gab es ein Patanjaliostakam, wie sich ein Patanjalicaritam kävysm erhalten hat; 
jenem hat der Schreiber des Archetypus die Strophe entlebnt und statt eines mangala dem 
Text des Bhäyya vorangestellt. Das Vogabhägya wäre also von Haus aus ohne mangala ge- 
wesen, wie alle echten philosophischen Bhäsyas, des Nyäya, der Mimämsä und des Vedänte. 
Nur das PraSastapädabhäsya hat ein mangala; es ist aber auch kein eigentliches Bhäsya, sondern 
ein selbständiges Kompendium des Vaisegika. 
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Zweitens kennt Patanjali nicht nur die Vaibhäsika-Lehren über das Sein des 
Zukünftigen und Vergangenen, wie sie Vasubandhu im Abhidharmakosa V 25f. 
dargelegt hat, sondern er hat auch die drei hauptsächlichsten Ansichten darüber 
sich angeeignet und zu einer einheitlichen Theorie zu vereinigen gesucht. 
Der Nachweis dieser Tatsache, der uns hier zu weit vom Thema abführen 
würde, soll weiter unten, wo über das Verhältnis des Yogasastras zum 
Buddhismus gehandelt wird, erbracht werden. — Wenn also Patanjali jünger 
als Vasubandhu ist, können wir das Yogasutra in das 5. Jahrhundert setzen!. 

Was nun das Yogabhasya betrifft, so ist die untere Grenze für dessen 
Abfassung das 9. Jahrhundert, weil Vacaspatimisra dazu seine Tattvavaisaradi 
genannte Vyakhya geschrieben hat. Aber die untere Grenze läßt sich mit 
größter Wahrscheinlichkeit noch zwei Jahrhunderte hinaufschieben. Denn wie 
Woops, 1. c. p. XXI bemerkt, verrät Mägha (gegen 650 n. Chr.) in Strophe 
IV 55 des Sisupälavadha seine Bekanntschaft mit dem avatarana des Bhäsya 
zu YS. 133. Ich füge hinzu, daß die zweite Hälfte der Strophe den Inhalt 
des Blıasya zu I2 mit Schlagworten zusammenfaßt. Das Bhasya war also 
zu Mäghas Zeit eine anerkannte Autorität des Yoga und muß vor das 7. Jahr- 
hundert angesetzt werden. 

Der Name des Verfassers des Bhasya ist unbekannt; in den Kapitel- 
unterschriften wird er nicht genannt, sondern Sütra und Bhasya zusammen 
als Pätanjalam Yogasastram bezeichnet. Die Kommentatoren schreiben das 
YBh. dem Vedavyasa (so Väcaspatimisra und Vijnanabhiksu) oder Vyasa 
(Rämänandayati und Nagesa) zu, dem mythischen Verfasser anonymer Werke 
von kanonischer Geltung wie des Mahäbhärata und der Puränas, ja selbst 
des Vedantasütras, obschon dessen Verfasser sich selbst Baädarayana nennt 
und sicher eine wirkliche Person war. Der Glaube, daß der mythische 
Vedavyasa das YBh. geschrieben habe, wird in Yoga-Kreisen entsprungen sein 
und in diesen Geltung gehabt haben; außerhalb derselben scheint man viel- 
fach Patanjali für den Verfasser auch des YBh. angesehen zu haben. Sehr 
bemerkenswert in dieser Hinsicht ist eine Stelle in der Nyayakandalı, dem 
Kommentar Sridharas (991 n. Chr.) zum Prasastapadabhäsya, wo (p. 17 1£.) 
die Sankhya-Lehre über das Verhältnis von buddhi und purusa mit Bezugnahme 
auf YBh. zu II2o besprochen wird. Dabei zitiert Sridhara die Worte: 
aparinamint hi bhoktr$aktir usw. als Ausspruch des bhagavän Patanjali’ (nach 
Väc. stammen sie von dem Sankhyalehrer Pancasikha), und legt dann dem- 
selben Bhagavän ihre Erklärung im YBh. pratyayam bauddham usw. bei, die 
er wörtlich anführt. Er muß also das YBh. vor Augen gehabt haben! Offen- 
bar glaubte er, daß das YBh. in Bausch und Bogen aus der Feder Patanjalis 
stamme. Wie auch immer Sridhara zu dieser Meinung gekommen sein mag, 
jedenfalls entspricht sie dem Eindruck, den das Studium des YBh. hinterläßt, 


' Im Cülavamsa 37, 217 wird von Buddhaghosa berichter, daß er in der Regie 
Mahänämans nach Ceylon kam und im Vihära des Thera Revata die Lehren Patanjalis Aigchen! 
Er nlere. zen bemerkt A di ser St lle in seiner Übersetzung S. 23 von Patanjali: the 
author of the Yogasüträni, who must accordingly, if ic i il ive 
Ku Re Ben Fr rdingly, our notic is credible, have lived before 
? Ebenso Mädhava im Sarvadarsanasanıgraha, Pätanjaladarsanam. 
® Ebenso in der Syädvädamanjari zu v.ı5. 
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nämlich, daß es wie dem Geiste, so auch der Zeit nach dem Yogasutra nicht 
gar ferne stand. Einen durchaus sichern Anhaltspunkt für die Bestimmung 
des Alters des YBh. gibt es zwar nicht, aber sein Verfasser hat wahrscheinlich, 
wie in Anmerkung ı zu Seite 590 gezeigt werden soll, Dignagas Definition 
des anumäana gekannt und benutzt. Wenn das richtig ist und sich nicht 
etwa schon bei Maitreya oder Asanga ähnliche Bestimmungen fanden, würde 
das 6. Jahrhundert als Abfassungszeit des YBh. gelten können". 


Für das Verständnis des YBh. ist natürlich Väcaspatimisras Kommentar 
von größtem Nutzen, wenn er auch mit Vorsicht zu gebrauchen ist’. Es 
werden darin eine Fülle von Einzelheiten mitgeteilt, von denen wir sonst 
keine Kenntnis haben würden. Wahrscheinlich lagen Väcaspatimisra noch ältere 
‚Quellen vor, zweifellos für das Sankhya, weil er zu anonymen Zitaten im 
Bhasya den Autor, namentlich oft Pancasikha, zu nennen weiß. Neben den 
alten Kommentaren verdient das Yogavarttika Vijnanabhiksus (16. Jahrhundert) 
bei der persönlichen Einstellung des Autors® hier keine besondere Berück- 
sichtigung, ebensowenig wie die selbständige Vrtti Bhojadevas zum Yogasutra. 

Was nun die für unsere Untersuchung in Betracht kommenden Sankhya- 
Quellen betrifft, so steht natürlich Isvarakrsnas (wahrscheinlich 5. Jahrlıundert) 
Sänkhyakärika in 68 Äryästrophen in erster Linie als älteste uns erhaltene 


ı Prof. O.Sreauss hat in »Beiträge zur Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 
Indiens< 1926, S. 358ff. „Eine alte Formel der Sänıkhya-Yoga-Philosophie bei Vätsyäyana«, 
die sich ähnlich auch im YBh. zu IlIız3 findet, mit großer Gründlichkeit und Sachkenntnis 
behandelt; er erklärt am Schlusse seines Aufsatzes es für wahrscheinlich, daß das NBh. ihre 
Quelle sei, woraus sich denn die Posteriorität des Yogabhäsya ergäbe. In diesem Punkte kann 
ich ihm nicht beistimmen, wie hier kurz begründet werden soll. Sırauss hat nämlich an der- 
selben Stelle noch eine andere Sänkhya-Formel im NBh. (zu Ill ı, ı5) und YBh. (zu Ill ız) als 
wörtlich gleichlautend nachgewiesen (avasthitasya dravyasya purvadharmanivrttau dha: mäntarötpattih 
parınamah), in der nur die Stellung von parinama anı Anfang oder Ende des Satzes verschieden 
ist. Hier ist sicher der Verfasser des YBh. nicht der Entlehnende; denn es handelt sich um 
einen Grundbegriff des Sänkhya, das ja als Parinämaväda bezeichnet wird, und ‘Vyäsa’, ein 
gründlicher Kenner der Sänkhya-Literatur — die meisten Fragmente alter Sänkhya-Autoren 
sind uns ja im YBh. erhalten — wird natürlich nicht nötig gehabt haben, die Definition jenes 
Grundbegriffes von den Gegnern des Sänkhyn zu entlehnen. Es läßt sich aber auch nicht be- 
haupten, daß Vätsyäyana aus dem YBh. geschöpft habe. Denn die fragliche Definition ist oflen- 
bar eine feste Formel von weitester Verbreitung, wie deren viele in der wissenschaftlichen 
Literatur der Inder im Umlauf waren. Ähnlich wird es sich nun wohl auch mit der zuerst 

enannten Formel verhalten. Diese lautet im YBh. zu Ill 13: tad etat trailokyam vyakter apaiti, 

Kusmaat nityalvapralisedhat; aprtam apy asli, vinäsapratigedhat. Diese Formel dient dem Sänkhya 
zum Beweise dafür, daß es nicht nur eine kütastkanityata, ein absolut unveränderlich Ewiges 
naclı Art der purusas, sondern auch eine parinamanityatä gebe (Strauss S. 365), wie ja schon 
im Mahäbhäsya (I p. 7, l.2ı) gesagt wird: tad api nityam, yatra tattcam na vihanyate. Der oben 
angeführte Satz ist meines Erachtens eine feststehende Formel der Sänkhyas zur Erläuterung 
der parinamaniiyata, darum zitiert Uddyotakara ihn in dieser Form, obschon an der betreffenden 
Stelle im NBh. zu I z, 6: so ’yam vikäro statt tad etat trailokyam steht. Vätsyäyana will nämlich 
ein Beispiel für den Scheingrund virudaha geben, und dafür eignet sich vikära besser als trailokya, 
weil schon im Begriff von vikära die anityata liegt. Die Annahme, daß Vätsyäyana eine ge- 
läufige Formel der Sänkhyas für seinen speziellen Zweck abgeändert habe, scheint mir unbe- 
denklich gegenüber der Unwahrscheinlichkeit, daß ein Kenner der Sänkhya-Literatur aus 
einem Beispiel der Naiyäyikas für ihren Scheingrund virudeha die Formel zur Erläuterung des 
Sänkhya-Grundsatzes won der parinämanityatä herausgeschält hätte. 

? Vgl. das gleich anzuführende Bedenken gegen seine Sänkhyatattvakaumudi als historisch 
getreue Darstellung des Sänkhya-Systems. 

® Gase, Sätnkhya-Philosophie? S. ıo1ff. 
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echte Sankhya-Quelle, welche das ganze System behandelt. Ihre äußerste 
Gedrängtheit der Darstellung ist für uns ein großer Nachteil, der nicht völlig 
aufgehoben wird durch das Bhasya Gaudapadas und die Vrtti Matharas. 
Man hat wegen der Namengleichheit diesen Gaudapada mit dem Verfasser 
der Mandukya-Karika, dem Lehrer von Sankaras Lehrer Govinda identifiziert, 
wogegen schon Drussen! mit Recht Widerspruch erhoben hat. Sein Kom- 
mentar ist nach meiner Überzeugung älter als der des Maäthara?; diesen hält 
sein Entdecker S.K. BEeıvarrar für das Sanskritoriginal eines von Paramartha 
zwischen 557 und 559 ins Chinesische übersetzten Kommentars®, jedenfalls 
aber haben beide eine gemeinschaftliche Quelle. —- Inhaltsreicher als diese 
Kommentare ist der Vacaspatimisras, aber für unsere Zwecke kommt er nicht 
in Betracht. Denn wenn auch Väc. voraussichtlich außer jenen Kommentaren 
auch ältere Sankhya-Quellen benutzt hat, so läßt sich doch nur in seltenen 
Fällen unterscheiden, was er aus ihnen entlehnt hat, und welche Erklärungen 
von ihm selbst als logische Folgerungen aus dem Zusammenhang des Systems, 
wie er es sich vorstellte, erdacht sind‘. 

Außer der Karika und ihren Kommentaren berücksichtige ich nur noch 
die Sankhyasutras. Dieselben sind allerdings ein spätes Machwerk, das kaum 
vor dem ı0. Jahrhundert verfaßt sein dürfte‘. Zudem lehren sie nicht 


! Sechzig Upanishads des Veda, S. 574. 2 Chowkhambä Samskrit Series Nr. 296. 1922. 

s Französische Übersetzung von Takakusu in Bulletin de !’F:cole Frangaise d’Extreme- 
Orient, Tome IV p.978ff. 

* Hier mögen einige Bemerkungen über Panca$ikha, den wahrscheinlich ältesten Sänkhya- 
Lehrer, Platz finden. Über ihn äußert sich ISvarakrsna, der älteste Gewährsmann, in Kär. 70 
folgendermaßen : pradadau | Asurir apı Pancasikhaya, tena ca bahudka (var. lect. bahult-)krtam 
tantram ||. Mätbara erklärt die Schlußworte mit: dahunam sisyanam m. Nach dieser 
Angabe muß Pancasikhas Auftreten in der Überlieferung des Sänkhya Epoche gemacht haben: 
er war der Gründer einer Schule des Sänkhya. Darum wird er als Hauptautorität für das 
Sänkhya gegolten haben; seine Aussprüche waren unanfechtbare Zeugnisse für das, was als 
Sänkhya-Lehre gelten sollte. Wenigstens zwölf Zitate im YBh. werden auf ihn zurückgeführt, 
während sich, wie schon bemerkt, darin kein einziges Zitat aus den Kärikäs findet. — Garse, 
Sämkhya-Philosophie? S.69, hat für ein verhältnismäßig jüngeres Alter Pancasikhas folgenden 
Grund geltend gemacht: »in den Sütras V 32—35 definiert Pancasikha nämlich einen speziell 
der Nyäya-Philosophie angehörigen technischen Ausdruck vyäpti«. Richtig ist zwar, daß die 
fragliche Lehre Pancasikhas bei Gelegenheit der Diskussion über die vyapti eingeführt wird, 
aber eyapti als technischer Ausdruck sowie der damit verbundene Begriff sind im Sütra und 
Bhäsya des Nyäya noch unbekannt! P. will auch nicht die vyapti definieren, sondern das 
Wesen der sakti bestimmen. Im vorausgehenden sütra ist von nijasekti die Rede; wenn nija 
= sahaja ist, dann wäre die sakti eines Dinges soviel wie dessen svarupa. Dies ist Veranlassnng, 
P.s Lehre von der ödheyasakti anzuführen: die sakti macht nicht das Wesen des Dinges aus, 
sondern wird ihm nur beigelegt. Nach sütra 33. 34 zu urteilen, richtet sich P. gegen die Lehre 
der Mimämsä, daß die Verbindung des Wortes mit seiner Bedeutung — das ist dessen sakti — 
von Ewigkeit feststehe. Nach allen andern Philosophien beruht die sakfi auf einer Festsetzung, 
samketa, ist also nach P. adheya. Als chronologisches Argument läßt sich P.s Lehre nicht ver- 
werten. — P. hat auch zehn maulikärthas aufgestellt, die in einer Tristubhstrophe, astitvam usw.., 
aufgezählt werden. Diese Strophe findet sich in Mätharavrtti zu Kär. 72 und Alakas Kommentar 
zu Ratnäkaras Haravijaya VIı8. An letzterer Stelle wird diese Aufstellung ausdrücklich dem 
P. zugeschrieben. Diese 10 padärthas P.s und die so dAavas des Sänkhya machen zusammen 
die 60 padarthas des Sastitantra aus. wie Mäthara |. c. angibt und wie auch die von Väcaspati 
am Ende der Sänkhyatattvakaumudi aus dem Räjavärttika zitierten Sloken ausführen. Diese 
60 padarthas sind die tantras, nach denen das Sänkhya-System, wie es Pancasikha lehrte, als 
Sastitantra bezeichnet wurde. 


5 Vgl. ZDMG. Bd. 60, S. 593- 
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das reine Sänkhya, sondern sind von dem Yogasästra beeinflußt, wie denn 
SS.II33 = YS.I5 und SS. III33 (cf. VI24) = YS.II46 ist. Jedoch sind die 
Sänkhyasütras noch weit von dem Synkretismus von Sänkhya, Vedänta und 
Yoga entfernt, wie ihn Vijnanabhiksu lehrt, z. B. in seinem Sänkhyasara. 
Wir ziehen sie hauptsächlich heran, um festzustellen, ob und in welcher 
Verbindung in ihnen philosophische Ausdrücke, die dem Yoga eigen scheinen, 
vorkommen, wozu wir uns des Wortindex zu dem Sutra und den beiden 
Kommentaren in Garges Ausgabe der Samkhya Sutra Vritti (Bibl. Ind. 1888) 
bedienen. Für die Karika hat Lassex in seiner Ausgabe (Bonn 1832) einen 
Wortindex gegeben. 


I. Über einige theoretische Grundbegriffe des ursprünglichen Yoga. 


Wenn man festzustellen unternimmt, welche philosophischen Begriffe dem 
ursprünglichen Yoga zukamen und nicht erst durch das Sankhya in ihn hinein- 
getragen worden sind, darf man nie aus den Augen verlieren, daß Pantanjali 
selbst auf dem Boden des Sänkhya-Systems steht und demgemäß den Yoga 
zu verstehen und darzustellen bestrebt ist. Es muß daher bei einem jeden 
in Frage kommenden Begriff untersucht werden, ob er so auch im Sänkhya 
vorkommt oder nicht. Nur in letzterem Falle haben wir es mit einem echten 
Yoga-Begriff zu tun. Dies Kriterium soll im ersten Abschnitt auf einige 
Grundbegriffe des Yoga angewandt. werden. _ 

Die Definition des Yoga im Eingang von Patanjalis Yogasutra lautet: 

yoga$ citta-ertti-nirodhah. 1 2. »Yoga ist die Unterdrückung der Funktionen 
der Psyche. « j 

Das Bhäsya legt auf Grund der Drei-Guna-Lehre des Sänkhyadar, wie durch 
Unterdrückung der Fluxionen des Denkorgans (duddiy) sich die Seele (purusa) 
von ihm loslöst und endgültig erlöst wird. s } 

In obiger Definition kommen die drei Ausdrücke citta, ortli und nirodha 
vor. Was bedeuten sie im Yoga, und wie verhält sich das Sänkhya dazu? 

citta (ceas) bezeichnet im Yoga dasjenige, worin sich alle psychischen 
Vorgänge vollziehen; synonym damit werden im YS. und YBh. buddhi und 
manas gebraucht. Dagegen ist dem Sänkhya das Wort citta als technischer 
Ausdruck fremd: in der Kärikä kommt es überhaupt nicht vor, und in den 
Sänkhyasütras, in denen sich, wie oben gesagt, der Einfluß des Yoga schon 
geltend macht, findet es sich nur an zwei Stellen, I 58. VI31, von denen 
sich die letztere auf Yoga bezieht. Das Sankhya unterscheidet bekanntlich 
genau zwischen Buddhi, Ahamkära und Manas als verschiedenen Entwicklungs- 
stufen der Prakrti; es sind alle drei innere Organe (antahkaranani) und 
bilden zusammen das speziell so benannte innere Organ (antahkaranam). 
Natürlich haben die Verfasser von YS. und YBh. diese elementare Lehre des 
Sankhya genau gekannt; wenn sie nun trotzdem "buddhi und manas synonym 
mit citta gebrauchen und nur mit einem antahkarana rechneten, so wurde 
bei ihnen die präzise Sänkhya-Terminologie durch die hergebrachte des älteren 
Yogasästra in den Hintergrund gedrängt. Letztere entspricht dem gewöhn- 
lichen Sprachgebrauch, der auch im Vedänta anerkannt wird. So sagt Sankara 
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zu BS. II4, 6: »Das einheitliche manas hat mehrere Funktionen, je nach diesen 
wird es bisweilen manas, buddhi, ahamkära und citfa benannt, als wenn es 
ihrer mehrere wären«'. — Im Buddhismus sind citta, cetas, manas und vijnäna 
synonym; aber da derselbe den Unterschied von Psyche und Seele wegen 
Leugnung der letzteren nicht kennt, hat er die im alten Sprachgebrauch 
gegebene duddhi unter den caitta-dharmdk als prajnä (oder d%#) untergebracht. 

vrtii ist kein philosophischer Terminus und wird darum nicht von den 
Kommentatoren definiert. Seine Bedeutung geht aus gelegentlichen Um- 
schreibungen hervor. So wird vriti im Nyayakosa mit Bezug auf Karika 28 
erklärt als mahadadinam indriyanam ca vyaparah (bzw. phalam). In der letzten 
Note finden wir Vac. Erklärung von anekavrttikam durch anekakriyakäri. 
Sthiramati im Kommentar zu Trimsika S. 32, 1. ı5 erklärt ortti mit zlambane 
praorttih. Danach also ist die von einem Dinge ausgeübte Tätigkeit seine 
vrtti’”. Demgemäß besagt die Definition von Yoga, daß er in der Unter- 
drückung der psychischen Funktionen besteht. 

nirodha, das Unterdrücken der psychischen Funktionen, ist ein mit 
den Grundsätzen des Sankhya nicht vereinbarer Begriff, denn im Sankhya 
wird die Erlösung lediglich durch die Erkenntnis der 25 taticas, die in der 
unterscheidenden Erkenntnis (vivekakhyati) eingeschlossen ist, erlangt und 
ist an weiter keine Verrichtung geknüpft; dies wird in der Matharavrtti zu 
K.37 ausdrücklich erklärt: »In der Lehre des erhabenen Kapila gibt es 
nichts, das zu verrichten wäre, sondern für die Sankhyas ist nur die Kenntnis 
der 25 Tattvas nach ihrer Übereinstimmung und Verschiedenheit? die Ur- 
sache des höchsten Gutes. So heißt es: ‘lache, trink, ergötz dich immer! 
Genieß die Sinnesfreuden und hab’ kein Bedenken! Wenn dir wohlbekannt ist 
Kapilas Lehre, dann wirst du auch erlangen die Glückseligkeit der Erlösung’«*. 

Theoretisch hängt die Erlösung im Sankhya zwar nur von der unter- 
scheidenden Erkenntnis ab, aber wie die Kommentare zu dieser Stelle her- 


I manas to ekam anekavrttikam; tad eva vrttibhedät kvacid bhinnavad vyapadisyate: mano 
buddhir ahamkäras cittam. Dazu Väc.: ekam a i'c4 'ntahkaranam anekakriyakarı bhavisyati, vgl. 
auch Sankara zu II 3, 32. — Cittam als besonderes Organ auch PraSna 4,8. Cülik& v. 14 
(Dzussen, 60 Up. S. 623, n. 1). 

® Mit ort wird öfters pratyaya synonym gebraucht, z.B. YBh. zu I 10 (unten S. 592). 

ratyaya ist eigentlich soviel wie wahrnehmende Erkenntnis und bezeichnet die erfti hinsichtlich 
ihres Inhaltes. vriäi ist die psychische Funktion subjektiv, profyaya objektiv. 

® sadharmya und vainkarmya; damit ist die Methode Isvarakranas in der Erklärung der 
tattvas richtig gekennzeichnet. Diese Methode ist aber charakteristisch für das Vaisesika, von 
wo sie I$varakrgna übernommen haben dürfte! Diese neue Methode mag wohl zur Beliebt- 
heit der Kärikäs beigetr gen haben. 

“ nahi bhagavatah Kapilasya malte kimapi kartavyam anustheyataya; kimtu Sönkhyanam 
pancavimsatitattvananam eva sädharmyena vaidharmyena ca nihörryanahstuh. uktam ca: hasa piba 
lala moda nityam, vısayan upabhunja, kuru ca ma sankäm!| yadı viditam ie Kopilamatamı, tat 
präpsyase mokgasaukhyam ca|| die zitierte Strophe — eine Giti — leidet an grammatischen und 
metrischen Fehlern, die sich nicht ohne Gewaltsamkeit verbessern lassen. Gauda) bietet 
nichts Ähnliches, er beschränkt sich auf eine kurze Erklärung des Textes, ähnlich Paramärtha, 
der aber den schon von ihm zu Kär. 2 angeführten Vers hinzufügt: pancavimsatitativajno yalra 
taträ ’srame’ratah| jafı munds sikht vd ’pi m eyats, nd ’tra samsoyah.|| (Gaudapäda zu Kär. ı, 
Mäthar zu Kär. 22). Dieser Vers scheint zu obigem Spottvers den Anstoß gegeben zu haben. 
nn hat ihn aufgenommen, weil er derlei Späße liebt, vgl. seine Verspottung der Ärzte, 
zu Kär. ı. 
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vorheben', ist letztere unerreichbar für solche, die keine guten Werke getan, 
d.h. nicht nach dem dharma gelebt haben. Dharma bildet zusammen mit 
Jnäna, viraga und aisvarya die vier auf sattva beruhenden Eigenschaften der 
Buddhi (Kär. 23). Hier ist also im System der Ort für diarma; was er 
aber sei und wie man ihn erwerbe, darüber scheint das alte Sankhya keine 
Auskunft gegeben zu haben. Denn die alten Kommentare, Gaucapadablıasya 
und Mätharavrtti ziehen hier den Yoga zu Hilfe; sie erklären dharma mit 
yama-niyama, den fünf Geboten und fünf Gelübden nach YS. II 30. 32 (siehe 
unten S. 603 ff.), Gaudapada zitiert diese beiden sütras und nennt ausdrück- 
lich das Pätanjala als Quelle dafür; Mäthara nennt zwar nicht das Pätanjala, 
zitiert aber nicht weniger als sechs auf die yama-niyama bezügliche Yoga- 
Sutras. Paramärtha nennt ebenfalls die 5 yamas und 5 niyamas, verwechselt 
aber diese Bezeichnungen; seine niyamas sind die Gebote, dieselben wie im 
Yoga, abgesehen vom letzten; seine Gelübde stimmen aber schlecht zu denen 
des Yoga. Es liegt also bei ihm eine Verwirrung vor und vielleicht eine 
etwas andere Tradition, die aber doch auf den Yoga Bezug nimmt. 

Wie unten (S. 599) noch ausführlicher dargelegt werden soll, hat Patanjali 
den Sankhya-Begriff der rivekak/ıyati (unterscheidende Erkenntnis von purusa und 
prakrti) in sein System übernommen, aber sie ist darin nicht wie im Sanklıya 
das Endziel, sondern nur eine Vorbereitung darauf: sie gehört noch zur niedern 
Stufe der Versenkung, dem samprajnäta samadhi (Versenkung mit einem Objekt), 
die noch überwunden werden muß, elıe der Yogin zur höchsten Stufe, dem 
asamprajnäta oder nirbija samädhi, gelangt, womit dann die Erlösung eintritt. 

Die Definition des Yoga im zweiten sutra beruht also nicht auf Begriffen 
des Sankhya und ist ursprünglich von diesem durchaus unabhängig, wenn 
auch das Bhäsya gemäß seiner philosophischen Einstellung alles aus Sänklıya- 
Begriffen herleitet. Die beiden folgenden sutra: tad@ drastuh svarüpe "vasthänam, 3. 
vrilisarüpyam itaratra, 4. können ganz vom Standpunkt des Sänklıya aus ver- 
standen werden. Dagegen konımen wir in dem näclısten sütra wieder mit 
dem echten Yoga in Fühlung: 

vorttayah pancatayyah? klistäklistah. 5. »Es gibt fünferlei (psychische) Funk- 
tionen, verunreinigte und nichtverunreinigte.« 

R SEERMe anadhikrtatapascaranair aprapyam; Mäthara: akrtapunyacaranair aprapyam. 
Sachlich ähnlich Paramärtha. Die spätere Ansicht wird im Sarvamatasaıngraha (Trivandrum 
SS. No. LXII p. 30) prägnant ausgesprochen: sövarasya (scil. Sankhyasya) tattvajnanasahakrto 
yogo muktihetuh, itarasya yogasahitam tattvajnanam. Der Sarvamatasamgraha ist frühstens im 
s2. Jahrhundert abgefaßt, weil darin Rämänuja genannt wird (p. 32). 

2% ertloyah pancatayyah (= pancavidhah) statt vrttikh pancatays ist auffällig, aber ich wage 
nicht zu eg ob es nach Pänini II 2, 42 unzulässig ist. Ein analoger Ausdruck findet 
sich bei Sankara zu II 2, 18: catwstaye ca prthivyadiparamanavak khara.neh6sneranasvabhaväs, te 
prihioyadibhävına samhanyanta iti manyante (scil. Sarvästivädinah. Wenn Sankara damit 
Abhidharmako:;a II 13 (siehe die Übersetzung von L. ve La Varı£e Poussıs, tome ı p. 21f.): bhztani 
prikwidhätur aptejwayudhalavak ee kharosnehögnateranah || wiedergeben 
wollte, wie Väc. angenommen zu haben scheint, dann entspräche cafugtoye formell dem pancatayyah 
in unserm sütra. Er könnte aber auch die wirklichen Atome in unserer Welt gemeint haben; 
jedes derselben enthält genannte vier Uratome samt ihren sinnlichen Eigenschaften nach 
Abh. K.1l 22: K’äme ’stadravyako ’sabdah paramanu, vgl. Steuersarser C.C.S.ı3. Dann wäre 
der Sinn: jedes Erdatom, Wasseratom usw. ist vierfach, d. h. besteht aus den vier Uratomen. 


Dieselbe Erklärung ist auf orttayak pancatayyak nicht anwendbar; denn jede vriti besteht natürlich 
nicht aus deren fünf. 
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klista bedeutet ‘durch die klesas verursacht’ (klesahetuka YBh). klise und 
klesa sind technische Ausdrücke des Yoga und kommen im Sänkhya nicht vor. 
Es findet sich nämlich klista und aklista nur in SS.II 33, und in Aniruddhas 
Kommentar dazu noch klesa. Aber dieses sütra ist eben unser obiges sütra, 
das die SS. aus dem YS. übernommen haben! Über die Klesas wird weiter 
unten zu handeln sein. 

Die fünf Arten der psychischen Vorgänge werden in dem folgenden sutra 
aufgezählt: 

pramima-viparyaya-vikalpa-nidra-smrtayah. 6. »Richtige Erkenntnis, falsche 
Erkenntnis, sprachliches Denken, Schlaf und Erinnerung.« 

2. viparyaya ist nach sutra 8 falsche Erkenntnis’ (mithyajnänam 
atadrüpapratistham), sie ist das Gegenteil (viyaryaya) von 1. pramäna, worunter 
also ‘richtige Erkenntnis’ verstanden sein muß. Sütra 6 enthält wahrscheinlich 
die im Yoga von Alters geltende Aufzälllung der cittavrttis, welche Patanjali: 
übernommen hat. Seine Erklärung von pramäna als "Erkenntnismittel’ wird 
aber von ihm stammen: pratyaksdnumändgamah pramanäni. 7. Damit stellt er 
sich wieder auf den Boden des Sanklıya, das eben die drei genannten Er- 
kenntnismittel als solche anerkannt hatte‘. 


3. vikalpa ist eine besondere Denkart, die sich keiner der beiden vor- 
ausgehenden, richtiger und falscher Erkenntnis, unterordnen läßt. Die Defi- 
nition lautet: Jabdajnändnupati vastugunyo vikalpat. 9: »Eine auf sprachlichen 
Vorstellungen beruhende (Denkart), der in der Wirklichkeit nichts entspricht, 
heißt vikalpa«. Im vikalpa wird also ein in der Sprache üblicher Begriff 
oder ein in ihr ausgedrücktes Verhältnis als der Wirlichkeit entsprechend 
angesehen, obschon das nicht der Fall ist. So ist ‘Zeit’ (kälä) ein solcher 
durch unsere Denkgewohnheit eingeführter (vikalpita), an sich unberechtigter 
(vastusunya) Begriff, real ist nur der ksana’. Ferner sagt man: caitanyam 
Purusasya svarüpam, als ob caitanya und purusa zwei gesonderte Dinge seien, 
wie in Caitrasya gauh; aber caitanya ist identisch mit puruga und kann diesem 
darum nicht beigelegt werden (YBh. zu 19). 

Wir können vikalpa mit ‘sprachliches Denken’ wiedergeben. Dice Er- 
kenntnis desselben als eines Denkens sui generis ist eine selır anerkennens- 
werte Leistung des ursprünglichen Yoga, die für die Entwicklung der philo- 
sophischen Spekulation von größter Bedeutung gewesen ist. 


ı Kennzeichnend für die Methode des Bhäsyaist, wie es die 3 pramäpas beschreibt. Nur 
hinsichtlich des ägama stimmt es mit der Karika und ihren Kommentaren überein. Aber seine Er- 
klärung von prafyakga scheint eine Weiterbildung der Definition Värgaganyas von pratyaksa zu 
sein: srofrädıorttik (Nyayavärttika p. 45 und Tätparya Tikä p. 103). Die Erklärung des anu- 
mäna im YBh. beruht wahrscheinlich auf einer alten Sänkhya-Definition mit Benutzung der 
buddhistischen Logik. NV.p. 59, Tätp. T p. 130 l.2ı wird folgendes sankhyiyam anumana-laksanam 
zitiert: sambandhad ckasmät pratyaksac S:sasidaAhir anumanam. Der Hauptfaktor beim Schluß ist 
danach ein ‘ambandha, ebenso wie im YBh.: anumeyasya tulyajafyeso anuortto bhinnajatiy-bhyo 
vyärrttalı sambandhalı. Der erste Teil dieser Erklärung geht auf Dignägas Definition des Schlusses 
zurück: auumyr 'tha tattulye »adbhävo, nästitd ’sati. Väc. erklärt die Stelle nach Dharmakirti, 
Nyaäyabindn II 8—ı0; aber der Anklang an den Wortlaut von Dignägas Definition macht es in 
hohem Grade wahrscheinlich, daß diese vom Verfasser des YBh. benutzt worden ist. 

2 sa khalv ayam kälo vastusungo buddhinirmanch sabdajnandnupak laukikanam vyusthitadar- 
sananam vastusvarüpa ivi "vabhäsate, ksanas tu vastupasitaß. YBh. zu III 52. 
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Im eigentlichen Yoga kommt vikalpa bei der samäpatti in Betrachıt. 
Wenn der Yogin durch richtige Vorbereitung und Übung (YS.I 32—40) 
die Fähigkeit erlangt hat, seinen Sinn dauernd ausschließlich auf jedes 
beliebige Objekt zu richten (yoginas cittam sthitipadam labhate), dann nimmt 
sein citta die Form des meditierten Objektes an (fadäkaratdpatti): das ist die 
samäpatti. Wenn bei der betreffenden Meditation der vikalpa mitwirkt, 
heißt die samäpatti entweder savitarka oder savicara, je nachdem ihr Objekt 
ein ‘grobes’ (sthzla) oder ein ‘feines’ (söksma) ist. — Die Buddhisten kennen 
ebenfalls vitarka und vicara; die Sarvastivadins' beschreiben beide dharmas 
als manojalpa, gewissermaßen ein lautloses Selbstgespräch des manas. Diese 
Erklärung scheint mir auf derselben Grundanschauung zu beruhen, die der 
Yoga mit vikalpa ‘sprachlichem Denken’ bezeichnet. Der Unterschied zwischen 
vitarka und vicara liegt aber naclı den Sarvästivadins nicht im Objekt, son- 
dern im gröberen oder feineren Zustand des citta. Es erübrigt sich hier 
ein weiteres Eingehen auf die buddhistische Theorie’. 


Wie sich Patanjali den Vorgang bei der Entstehung des vikalpa vorstellte, 
geht aus I42 hervor: tatra Sabddrtha-jnana-vikalpaih samıkirnz savitarka samä- 
pattih. 42. »Die savitarka samäpatti ist durchsetzt (samkirna = anuviddha) mit 
vikalpas (d.h. Nichtunterscheidung itaretarddhyäsa) von ‘Wort’, ‘Ding’ und ‘Be- 
grif.« In Wirklichkeit sind Wort, Ding und Begriff durchaus heterogen (etesam 
viviktalı panthah), aber im gemeinen Denken werden sie nicht unterschieden. Ihre 
Unterscheidung ist gewiß richtig, aber ich möchte bezweifeln, daß man sie 
schon in jener frühen Zeit erkannt hatte, als das ursprüngliche Yoga-System 
aufgestellt wurde. Man hatte damals diese Frage noch nicht aufgeworfen, 
sondern begnügte sich damit, daß das Wort für das Ding gebraucht wurde, 
weil zwischen dem Wort und seiner Bedeutung ein ewiger, natürlicher Zu- 
sammenhang bestehe?. 


Die im Sutra festgesetzte Bedeutung des Yoga-Begriffes vikalpa ließ sich 
aber auf die Dauer nicht halten. Denn es liegt ja auf der Hand, aß anumana 
und ägama sich des ‘sprachlichen Denkens’ bedienen, also savikalpaka sind. 
Wie können sie also als pramäna einer ander n Kategorie als der des vikalpa an- 
gehören? Wie der spätere Yoga diese Schwierigkeit lösen zu können glaubte, 
mag man im YBh.zu I 42 nachlesen. 


Die Vaibhasikas unterschieden drei Arten von vikalpa (Abh. K. Vyakhyä 
S. 67), ohne aber für ihre Lehre allgemeinere Anerkennung zu finden. Da- 
gegen erwiesen sich die abgeleiteten Begriffe nirvikalpaka und savikalpaka in 


! Steazasarser (.C. S. 104f. Abh.K. II 33. Trimsikä p. 32. 

? Dem vikalpa des YS. scheint bei den Sarvästivädins eine gewisse Art von prajnä 
(vpapartkeye vastuni p avicayah, Trimsikä p. 26 1. 6) zu entsprechen. Die prajnä ist nämlich 
die Feststellung der in Betracht kommenden dAarmas; sie ist richtig, wenn sie durch richtige 
Erkenntnismittel (yoge), unrichtig, wenn sie durch falsche (eyoga) zustande kommt. Von einer 
dritten Art, die also na yogavihito nd "yogavihitah (pravicayahı) ist, heißt es. sie sei upapatti- 
prafilambhiko laukikavyavehärdvabodhas ca, sie gibt also ein empirisch richtiges Resultat, wie 
das auch heim vikalpa der Fall ist. 

® autpattikas du Sabdärthayok sambandhah MS. 11,5. siddhe sabdärthasamlandhe Pän. 11, ı 
v. ı. soäbhavikam punar abhidhanam ib. 12, 64. v. 33. 
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ihrer Anwendung auf pratyaksa als sehr fruchtbar für die philosophische Spe- 
kulation und wurden in mehreren Systemen adoptiert‘. 

4. Die vierte psychische Funktion nidr@ »Tiefschlaf« wird folgendermaßen 
definiert: abh@vapratyaydlambanä vrtiir nidra. ı0. Das Bhäsya erklärt, daß der 
Tiefschlaf ein psychischer Vorgang (pralyaya — vrtti) sein müsse, weil man beim 
Erwachen sich bewußt sei, gut oder schlecht geschlafen zu haben, was nicht 
möglich sei, wenn man sich nicht eines wirklichen Vorganges erinnerte. Ich 
übersetze das Sütra mit allem Vorbehalt: »Der Tiefschlaf ist eine psychische 
Funktion, deren Objekt ein (besonderer) psychischer Vorgang (pratyayavisesa) 
ist bei der Abwesenheit (aller andern Funktionen).« Vaäc. Erklärung geht 
von Sänkhya-Vorstellungen aus und hat daher für unsern Zweck wenig Wert. 
Dagegen ist ein Vergleich von nidra@ im Yoga mit middham, einem dharma 
der Buddhisten, von Interesse. STCHERBATSKY erklärt es mit absent-mindedness, 
dreamy stat of mind, und synonym mit nidrä. In der Trimsika, Kom. p.| 
32, l. ı4f., wird es erklärt mit: asvatantravrtti-cetaso ‘"bhisamkgepalı »die Nicht- 
betätigung vermittelst der Sinnesorgane (abhisamksepa) seitens des Geistes, der 
seiner Funktionen nicht mächtig ist«. vritir @lambane pravrttih »Funktion ist 
Betätigung hinsichtlich des Objektes«’. sd’svatantra cetaso bhavati, yato bhavati, 
tan middham »middham ist das, infolgedessen diese Betätigung nicht in der 
Gewalt des Geistes steht«. Es folgt noch eine zweite Erklärung: käya-citta- 
samdhärandsamartha v@ vriti$ celaso ’svatantratä; sa yato bhavati, tan middham 
»oder die zur Regulierung von Körper und Geist unfähige Funktion ist die 
Ohnmacht des Geistes; infolge wovon diese stattfindet, das ist middham«. 
Die Definition umfaßt sowohl Geistesabwesenheit als Schlaf und kommt dadurch 
dem Begriff von nidrä im Yoga noch näher. 

5. Der letzte psychische Vorgang ist.die Erinnerung. anubhütavisaydpr.a- 
mosah smrtih (11) »Erinnerung ist das Nichtschwinden einer ber its erkannten 
Sache«. Ähnlich die buddhistische Definition (Trimsika, Kom. S. 25 letzte 
Zeile): smriih samstute vastuny asampramosas cetaso "bhilapanatä, offenbar eine 
Weiterentwicklung derjenigen des Yoga. Ihr Sinn wird durch weitere Er- 


läuterungen näher bestimmt: Erinnerung ist asampramosa, d. h. die Ursache, 


ı Dignäga definierte protyakza als kalpandpodhu, und kalpana als namajatyadiynjana. Die 
reine Wahrnehmung ist also die, in der nichts von sprachlichem Denken enthalten ist, sie ist 
ntroikalpaka; ihr Gegenstand ist svalakgana — parmd thasat, d.h. das, was wir als Ding-an-sich 
bezeichnen. Die empirische Wahrnehmung, oder was man gemeiniglich unter Wahrnehmung 
versteht, ist sieikotahe: Diese Unterscheidung von nirvikalpaka und savikalpaka pratyaksa wurde 
durch Väcaspatimisra in den Nyäya eingeführt. So lauten in einem der jüngsten Kompendien, 
dem Tarkasamgräha, die betr. Definitionen folgendermaßen: nisprakärakam jnänam nirvikalpakam, 
soprakärakam jnänam savikalpakam. Die Dipikä erklärt, wie das nirv,kalpaka erschlossen wird; 
(an sich ist es nämlich affadrsya, transzendent), und definiert saprakäraka als namajatyadırisesana- 
visegyabhävdvagähi jnanam. Ähnlich Tarkabhäsä. Tarkakaumudi, Bhägäpariecheda. — Schon vor 
Väcaspatimisra scheint PraSastapäda die Idee des niroikalpaka pratyaksa in das Vaisesika ein- 
geführt zu haben; er nennt es avibkaktam älocanamätram (p. 187) und Sridharas Diskussion 
(ib. p. 198) zeigt, daß damit das nirv. praiy. geineint ist. Aus dem Prasastapädabhäsya scheinen 
die späteren Mimämsakas diese Lehre übernommen zu haben; asti hy älocanäjnanam prathamam 
nirvikalpakam, Slokavärttika 4, 112. 

Die Vedantins nehmen einen savikalpaka und nirvikalpaka samödhi an; in eısterem er- 
kennt sich der Meditierende als mit det brahma identisch, im zweiten wird er eins mit ihm, Ve- 
däntasära 30. Das ist offenbar die Yoga-Lehre von der samäpattı angewandt auf das brahma. 

* Diese Erklärung setzt Bekanntschaft mit den vrttis des Yoga voraus! 
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daß die Erfassung des Objekts nicht schwindet; und dies ist cefaso 'bhilepanalä, 
»eine Repetierfähigkeit des Geistes«. 

Die »psychischen Funktionen« sind, wie im 5. Sütra gesagt ist, entweder 
durch klesas verunreinigt oder nicht. Der Ausdruck Xlesa und der damit 
verbundene Begriff ist, wie bereits oben nachgewiesen, dem Sänkhya fremd. 
Er gehört ins Gebiet der Ethik. Aber das Sankhya erwartet als konsequenter 
Vertreter des Jnanamärga das Heil allein von der Erkenntnis der Walırheit 
und kann nur auf einem Umweg über diese, wie weiter unten sich zeigen 
wird, den theoretischen Anforderungen der Moral einigermaßen gerecht werden. 
Es handelt sich also bei den Alesas um eine Lehre des ursprünglichen Yoga, 
die allerdings nicht auf ihn beschränkt war. Sie hat mehr den Charakter 
eines religiösen Dogmas als einer philosophischen Theorie. Die Xklesas sind 
die Grund- und Erbübel, die sündhaften Anlagen, welche die Seele an den 
Samsara fesseln, und nach deren Schwund erst die Befreiung eintreten kann. 
Der sachliche Hintergrund der Vorstellung von den Xlesas sind natürlich 
die schlimmen Leidenschaften. Doch haben die Inder diese nicht zum Gegen- 
stand objektiver Betrachtung gemacht. Zwar kennen und nennen sie eine 
größere Zahl einzelner Leidenschaften, aber für den Genusbegriff Leidenschaft 
hat das Sanskrit keine allgemeingültige Bezeichnung!. Immer wieder macht 
sich dabei die religiöse Auffassung geltend. 

Den weltlichen Standpunkt vertritt Kautalya (um 300 v. Chr.). Er faßt 
(I 6£f.) unter dem Namen arisadvarga (bzw. $atrugadvarga) die sechs Leiden- 
schaften: käma, krodha, lobha, mäna, mada, harga zusammen; deren Bezähmung 
ist der indriyajaya und gilt ihm als das grundlegende Erfordernis des Herr- 
schers (krisnam hi Sästram idam indriyajayalı p. ıı, vgl. Manu VII 44). Die 
im epischen und klassischen Sanskrit üblichen Ausdrücke jitöndriya, samya- 
iendriya und ähnliche beweisen, daß die im Kautaliya belegte Auffassung der 
Leidenschaften allgemein verbreitet war. 

Neben der Zusammenfassung von sechs Leidenschaften waren wahr- 
scheinlich auch solche von vier im Umlauf. YBh. zu II ı2 werden kı@ma, 
lobha, moha, krodha als Ursachen des punydpuryakarmdsaya (gutes und böses 
karma) genannt. Dieselben vier Leidenschaften in der Reihenfolge kama, 
krodha, lobha, moha finden sich in Maitri Up. Iı, 3 an der Spitze einer Auf- 
zählung von geistigen und körperlichen Zuständen. In Bhag. Gitä 16, 21 
kommen käma, krodha und lobha zusammen vor. Eine andere Vierzahl liegt 
der Theorie der Jainas von den schlimmen Leidenschaften, den vier Kasäyas, 
zugrunde; diese sind krodha, mana, mäya, lobha?. Sie bedingen die Bindung 
des karma und verunreinigen dadurch die Seele (jiwa)’. Kagäya und nokasäya 
gehören zum mohaniya, einer der acht karma-Arten, in die die mit einer 
Modifikation der Seele (atmaparinzmena) aufgenommenen Stoffe (pudgale) zer- 


3 oyasana bedeutet nicht die Leidenschaft selbst, sondern die aus derselben hervorgehende 
Versessenheit, vgl. Manu VII 45fl. Im Sinne von ‘Leidenschaft’ scheint Väcaspati zu I ı5 ka- 
gaya (nagddayahı) zu gebrauchen und von Xlesa zu unterscheiden. 

? Außer diesen gibt es auch sekundäre oder geringere Leidenschaften, die nokayaya 
heißen, nämlich: Aösya, rati, arati, soka, bhaya, jugupsä, striveds, pumveda, napumsakaveda. Tattv. 
S. VII 10. 

® sakasayatvaj jwah karmayoyyan pudgalan üdatie; sa bandhahı. ib.VIII 2. 3. 
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legt werden, geradeso wie die in einer Mahlzeit aufgenommene Speise sich 
in Blut und die übrigen Körpersäfte verwandelt’. — Zum Vergleich mit der 
kle8a-Theorie hat die primitive, materielle Auffassung der Kasäyas bei der 
Jainas ein besonderes Interesse. 

Im Nyaya fallen die Leidenschaften unter den Begriff der dosas; da aber 
die Lehre von diesen mit der von den Xleras im wesentlichen übereinstimmt, 
so soll sie erst nach der Darstellung der letzteren besprochen werden. 

‚ Wir wenden uns nun den klexas selbst zu. Sie werden zuerst erwähnt 
in Svetasvatara Upanisad I ıı: ksinaih klesair janmamrtyuprahämih. Diese Worte 
lassen erkennen, daß der Grundbegriff der klesas schon feststand: sie sind die 
Bedingung für den Samsara, der mit ihrem Schwund für das betreffende In- 
dividuum definitiv zu Ende geht. — Dann finden sich Alesa und kilitlha in 
Jainaschriften, meist jüngeren, aber auch schon, wenn auch selten, in kanoni- 
schen’. Das spricht für die allgemeine Verbreitung des Begriffes von klesa;, 
denn statt einer Lehre von den Xklesas haben die Jainas ja die von den 
kasayas ausgebildet. 

In voller Geltung ist die Lehre von den Alesas im Yoga und Buddhismus. 
Ich führe zunächst die Yogalehren über die klesas an. Aufgezählt werden sie 
in YS. IE 3: avidydsmita-räga-dvegdbhinwveiäh panca klesah. »Grundirrtum, Ich- 
walııı, Liebe, Haß und Wille zum Dasein sind die fünf Grundübel«. 

ı. avidyä gilt in allen philosophischen Systemen als das Grundübel; sie 
ist kein negativer Begriff: Nicht-Wissen, sondern bezeichnet positiv das un- 
wahre Wissen und ist gewissermaßen die geistige Blindheit. Ihr Wesen 
wird im 5.sütra folgendermaßen geschildert: 

anit ydsuci-duhkhdnätmasu nilya-Suci-sukhätma-khyatr avidyä. 5. »Der Grund- 
irrttum besteht darin, daß man Vergängliches, Unreines, Leid und was nicht 
das Selbst ist, für Ewig, Rein, Lust und das Selbst ansieht«®. Also Erde, 
Himmel, Gestirne und Götter sind nicht ewig, der Körper auch des schönsten 
Weibes ist in Wirklichkeit etwas Ekelhaftes, für den Yogin ist alles nur 
Leid, nur der purusa ist das wahre Selbst, nicht aber was wir für unser Ich 
halten. Mit der letzten Nummer ist schon der zweite kle$a vorweggenommen. 
2. asmita besteht nämlich darin, daß das citta für die Seele gehalten wird. 
Die Seele, purusa, ist der drastr (dr$imatra, drk$akti) im Gegensatz zum citta, 
das dröya oder darsanasakti heißt. So lautet die Definition von asmita: 
drgdarsanasaktyor ekätinatE ’vd 'smita. 6. »Wenn man purusa und citta für 
identisch hält, so ist das Ichwahn«. In diesem Punkte ist zwischen Yoga 
und Sankhya kein prinzipieller Unterschied; in letzterem ist die Bezeichnung 
asmit@ ungebräuchlich*, und es handelt sich darin um buddAi statt citta. So 


» Ib. VIII 2.5. ZDMG. 60, 529. 

% Siehe Abhidhänaräjendra Kosa s. v. Kilesa und kilittha. 

® In genauer Übereinstimmung hiermit sind die vier wparyayas der Buddhisten. Abhi- 
dharmakosa zu V8. 

* Allerdings werden in der Mätharavrtti zu Kär. 22 als Synonyma (paryäyah) für Ahamkära 
angeführt: vaikrtas taijaso bhusidir abhimano ’smita. Aber es wird sich damit. ähnlich verhalten 
wie mit den ebendaselbst angeführten Synonymen von Prakrti, nämlich: mekän, buddih, matih, 
prajna, samvittik, khyatih, eitih (!), smrtir äsurı, Harik, Harak, Hironyagarbhaf, von denen nur 
die heiden ersten im Sänkhya wirkliche Synonyma und allgemein gebräuchlich sind. 
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lautet ein Ausspruch des alten Sankhyalehrers Pancasikha, der im Bhasya 
zu obigem sütra zitiert wird: duddlitah param purusam akära-Stla-vidyddibhir 
vibhaktam apasyan kuryat tatrd "tmabuddhim mohena. tamas ist im Sankhya 
mohalaksanam, die Nichtunterscheidung ist also eine Wirkung von tamas!. — 
Mit der asmitä des Yoga darf der Ahamkara des Sankhya nicht identifiziert 
werden trotz der Ähnlichkeit des Namens; denn letzterer ist eine Substanz, 
erstere ein keSa und kann nur als Eigenschaft der psychischen Substanz ge- 
deutet werden. Aber bei der Tendenz unseres Yogas, alles auf eine Sankhya- 
grundlage zu bringen, ist es begreiflich, daß asmit@ auch mit dem Ahamkära 
identifiziert wurde; so wird im Bhasya zu YS. II ıg asmitamätra für Aham- 
kära gebraucht”. Das beweist aber natürlich nichts für den ursprünglichen 
Yoga. 

Die drei letzten Akle$as sind begrifflich klar; ich gebe die sätras mit 
Paraphrase. sukhdnusayi’ ragah 7. »Liebe (räga) ist das Verlangen nach Lust.« 
duhkhänusays® dvesah 8. »Haß (dvesa) ist das Widerstreben gegen Leid.« 
svarasavahi vidugo ’pi tatha rüdho ’bhinivesah 9. »Wille zum Dasein ist (die 
Furcht vor dem 'Tode, die) als latenter Eindruck permanent (svarasavzhi) und 
sich ebenso bei einem Wissenden (wie einem Unvernünftigen) findet.« 

Es dürfte von Interesse sein, mit den Ale$as des Yoga die im Buddhis- 
mus anerkannten‘ zu vergleichen. Dieser kennt sechs klesas: ı. räga Liebe, 
2. pratigha Haß, 3. mana Stolz, 4. avidya, moha Unglaube, 5. drsti Irrglaube, 
6. vicikitsa, vimati Zweifel an den Grundwahrheiten. Die drei ersten klesas 
sind allgemein menschliche Eigenschaften, die drei letzten offenbar vom kon- 
fessionellen Standpunkt aufgefaßte und verdammte Dispositionen. 

Nur drei von diesen klesas stimmen mit solchen des Yoga überein, näm- 
lieh ı.raga, 2. pratigha — dvesa (im YBh. zu II 8 wird pratigha als ein Synony- 
mum von dvesa aufgeführt), 4. avidy@. — Über die im Yoga fehlenden budilhisti- 
schen Xesas läßt sich folgendes sagen. mäna Stolz begegnete uns schon in 
der obengenannten Vierzahl von Leidenschaften, den vier kasayas der Jainas; 
mäna gehörte offenbar zum festen Bestande allgemein akzeptierter moralischer 
Vorstellungen. asmit@ und abhiniveSa werden unter den buddhistischen Aklesas 
zwar nicht ausdrücklich genannt, aber der asmit@ des Yoga entspricht bei 
den Buddhisten die erste der 5 drsäs: satkayadrz&, wofür auch älmadrsti vor- 
kommt, Trimsika 6; ebendaselbst wird Ztmasneha (= trgnü), eine besondere 
Form von räga, genannt, darin dürfte abhinivesa enthalten sein’. — Die teil- 


1 Bei den Sarvästivädins ist moha — ovidyä ein klesa, cf. Sreuzasarser C.C. S. 101, 103. 

? Siehe unten S. 613 Anm. 3. 

® Die wörtliche Bedeutung von anisayin steht nicht fest. Die Kommentatoren erklären 
es durch eine Umschreibung dem Sinne nach, die ich in der Paraphrase wiedergebe. 

* Bei den Buddhisten ist anusaya synomyn mit klesa; das 5. itel des Abhidharmakosa, 
das von den klefss hande t, hat den Titel Anufaya. Über die feineren Distinktionen dieses 
Begriffes siehe nz La Varıkz.Poussıns Anmerkungen in seiner Übersetzung. Auch im Pali-Kanon 
kommt onussya in gleicher Bedeutung vor. 

% Es ist beachtenswert, daß der erste Klesa räya in kämaräga und bAavaräaga zerlegt 
wurde, so daß sieben onusoyas entstanden (Abhidharmakosa Vz), welche identisch bei .den 
südlichen Buddhisten wiederkehren (ib. n. 3); öAsvaräge bezieht sich zwar nur auf Rüpadhätu und 
Arüpyadhäty, scheint aber letzten Endes doch eine dem abAiniossa verwandte Vorstellung zu 
entha ten. 
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weise Übereinstimmung beider Lehren deutet wohl auf eine entfernte Ver- 
wandtschaft, aber die Verschiedenheit schließt die Annahme aus, daß eine 
von beiden Lehren direkt aus der andern entstanden sei. Jedoch macht die 
Lehre des Yoga wegen ihrer Einfachheit und ihres unkonfessionellen Charakters 
den Eindruck größerer Ursprünglichkeit. 

Was nun die Theorie der kledas im Yoga betrifft, so findet sich keine 
systematische Darstellung derselben im Bhasya, nur gelegentliche Ausführungen 
über einzelne Teile, durch deren Verknüpfung man zu einer Vorstellung des 
Ganzen gelangen kann. Der Kernpunkt ist das Verhältnis von klesa und 
karma. — Darüber lehrt YS.II ı2: klesamulah karmäsayo drstddrsinjanmave- 
daniyalı. »Die in demselben oder einem späteren Leben zur Realisierung ge- 
langenden latenten Eindrücke von dharma und adharma haben die kle$as zur not- 
wendigen Voraussetzung.« Nach dem Bhäsya zu dieser Stelle sind es kama, 
krodha, moha, lobha (vgl. Maitri Up. 13), welche guten und bösen karmäsaya 
erzeugen (prasava). Die kle$as sind im citta als latente Eindrücke (vZsana) 
enthalten, wie aus YBh. zu IIg hervorgeht. Dort wird ausgeführt, daß, in- 
dem jedes Wesen in jeder Existenz den Tod erlebt, es die angeborene Furcht 
vor dem Tode als latenten Eindruck besitzt; und die ist der Wille zum Da- 
sein: abhinivesa (maranaduhkhänubhavad iyam vasana). Für r@ga und dvesa 
kann dasselbe aus Vacaspatis Bemerkung zu II ı3 abgeleitet werden. Lust 
und Leid, die Frucht des karma, sind stets begleitet von raga und dovesa, 
kommen nie gesondert von ihnen vor (fadavinirbhagavartini).. Daraus kann 
man entnehmen, daß das Erleben von Lust und Leid die latenten Eindrücke 
der klesas, Liebe und Haß, fördert oder kräftigt. — Die auf das karma be- 
züglichen Begriffsbestimmungen erklärt YBh. zu I24. Die Handlungen haben 
gutes oder böses karma (= dharmddharmau) zur Folge; deren Frucht ist die 
karma-Wirkung (vipäka), nämlich Geburt, Lebensdauer und die Erlebnisse (jaty- 
@yur-bhogal); die der karma-Wirkung angemessenen väsanäs heißen @sayas 
(weil sie im Boden des citta eingebettet sind). Im YBh. zu I ız findet sich 
über das Verhältnis der klesa- und karma-vasanäs folgender Ausspruch: »die 
väsanäs, welche die kle$gas und das Erleben der karma-Wirkung bedingen, 
haben sich im citta seit Ewigkeit zu intensiver Wirkung verbunden, es ge- 
wissermaßen buntgemacht, wie ein Fischnetz mit Knoten überall überzogen; 
das sind die aus vielen Existenzen stammenden väsanas'.« Im Gegensatz 
dazu bildet der aus einer Existenz stammende Vorrat von karma eine Einheit 
(karmdsayah), der den Tod und das nächste Leben, dessen Dauer und Inhalt 
bestimmt. Es gibt aber auch Aarmdsayas, die nicht in einer Existenz realisiert 
zu werden brauchen, ferner solche, die auch anderswie aufgebraucht oder 
vernichtet werden. Doch diese Details haben kein allgemeines Interesse. 
Von prinzipieller Wichtigkeit ist aber der Grundsatz, daß nur in Verbindung 
mit den Alesas der karınddaya zur karma-Wirkung führt; wenn die klesas ver- 
nichtet sind, geht er zugrunde, wie enthülster oder gerösteter Reis nicht 
mehr keimfähig ist (satsw klesesu karmdsayo vipakdrambhi bhavati, nöcchinna- 


1 Klesakarmavipakdnubhavanimittäbhis tu vasanabhir anadıkalasanımürchitam ‚idam cittam 
citrikrtam iva saroato matsyajälam granthibhir ivd "tatam ity eta anekabhavapüurvika vasonak. 
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klesamulalı usw., YBh. zu 1113). Es gibt nur einen karmavipaka, einen »klesa- 
vipäka« gibt es nicht. Durch den vipaka wird das betreffende karma als solches 
annulliert, die kle$as können nur durch prasamkhyana, d. h. Einsicht in die 
Wertlosigkeit und Verwerflichkeit aller Dinge (Väc. zu I 15), zum Verschwinden 
gebracht werden. 

Die kle$as können verschiedene Zustände! annehmen (Il4): ı. sie be- 
tätigen sich immer (udara), 2.nur intermittierend (vicchinna), 3. sie sind durch 
Yoga geschwächt (fanu), 4. nur potentialiter als Keim vorhanden (prasupta)’. 
Durch prasamkhyana wird der Keim zerstört; der XAlea ist dann dagdhabija 
(dagdhabtjasya kutah prarohah), er ist dann vernichtet ksina. 

Endlich sei noch erwähnt, daß avidya, der Grundirrtum, den übrigen 
klesas zur Entstehung verhilft (avidya ksetram uttarezam 114), diese sind spe- 
zielle Formen des Grundirrtums und kommen stets in Gemeinschaft mit ihm 
vor. Hierin stimmt der Yoga mit der allgemein geltenden Ansicht überein. 
avidya ist das erste Glied des pratityasamutpada der Buddhisten. Im Nyaya 
heißt es IV 1,6: tesam mohah päapiyan, nd "müdhasye "tarötpatteh. »Der 
schlimmste von diesen (dosas) ist molıa (= avidya); die andern entstehen nicht 
bei einem, der frei ist von moha.« 

Hier schließe ich die oben zurückgestellte Betrachtung der dosas im 
Nyaya an. Nach ihrer sachlichen Bedeutung sind die dosas die Leiden- 
schaften; sie werden in die drei Gruppen: räga, dvesa, moha eingeteilt, denen 
die speziellen Leidenschaften — im NBh. zu IV ı, 3 werden ihrer vierzehn 
namhaft gemacht — untergeordnet werden. Nun ist der Nyaya nicht mehr 
ein reiner Vertreter des Jnänamärga, sondern fordert zur Erreichung seines 
Zieles Ausübung des Yoga (IV 2, 42. 46)°; daher ist es begreiflich, daß klesa 
synonym mit dosa gebraucht wird (ND.IV ı, 59. 63—65). In diesem Sinne 
werden die dosas Iı, ı8 definiert als pravartanälaksanah: sie bewirken die 
pravrtti, d.h. die Betätigung in Gedanken, Worten, Werken (lı, ı7), mit 
andern Worten: sie sind die Ursache des Samsära. Hier kehren also alle 
wesentlichen Elemente der Lehre von den Xlesas, wie sie oben entwickelt 
wurde, in anderer Aufmachung wieder. 

Die Lehre von den Xlesas ist ein reiner Yoga-Satz und hat im Sänkhya- 
System keine Stelle Dennoch werden im YBh. auch die klesas auf Sankhya- 
Lehren zurückgeführt, und darin sind ihm Väcaspatimisra und alle späteren 
Kommentatoren gefolgt. Das Kunststück beruht darauf, daß man die fünf 
viparyayas des Sankhya, von denen nachher gehandelt werden soll, mit den 
fünf Alesas des Yoga identifizierte. Das YBh. zu II3 erklärt nämlich klesa 
iti panca viparyayah, und sagt bei der Erklärung von 18, welches Sütra von 
viparyaya, der zweiten eittavrtti, handelt (s. oben S. 590): »Sie ist die fünf- 


ı ortii, YBh. zu Ilıs. 

2 Im Abh. K.V ı, S.6 werden zwei Zustände unterschieden: anusaya »le klesa non ma- 
nifeste« entspricht dem prasupta des Yoga, und im peryarasthana »le kle$a manifeste, en acte«, 
welcher die übrigen Zustände des Yoga umfaßt. 

® Dieselbe Forderung stellt übrigens auch das Vaisesika, VD. V 2,16. Nach dem Vai- 
segika sind duddhi, worunter auch avidya — moha fällt, iccha — raga und dvesa Eigenschaften 
der Seele (ätmaguno); diese sind wie der Schall von kürzester Dauer (später 3 ksanas), was 
ihre Unterdrückung ermöglicht. Dieselben Vorstellungen gelten auch für den Nyäya. 
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gliedrige (pancaparoä) avidya; Grundirrtum, Ichwahn, Liebe, Haß und Wille 
zum Dasein sind die Alesas. Diese heißen mit ihren technischen Namen 
(soasamjnäbhih): tamo, moho, mah@mohas, tämisra, andhatamisrah.« 

Die Sankhya-Lehre, um die es sich hier handelt — es ist die Lehre 
von den fünfzig bhavas —, wird in der Kärikä v. 45— 51 vorgetragen und 
in dem Gaudapadabhasya sowie der Maätharavrtti sachlich übereinstimmend 
erklärt. Aus der Buddhi geht eine Reihe von Zuständen (praiyayasarga) 
hervor; deren vier Hauptstücke sind: viparyaya, asakti, tust und siddhi mit 
je 5, 28, 9 und 8 Arten, die zusammen die 50 bhavas ausmachen. Die 
5 Arten von viparyaya heißen, wie oben angegeben, Tamas, Moha, Maha- 
moha, Tamisra, Andhatamisra, und haben der Reihe nach 8, 8, ı0, 18, 18, 
zusammen 62 Unterabteilungen. Tamas wird erklärt als der Zustand der 
Prakrtilayas, d. h. derjenigen, welche in eins der 8 tattvas: Pradhäna, Buddhi, 
Ahamkara, die fünf Tanmaätras, eingegangen sind, und die sich darum für 
befreit halten. Moha ist der Zustand der Videhas, worunter hier! die 
Götter verstanden werden, welche die Herrschaft, aisrarya, d.h. den Besitz 
der acht siddhis, animX usw., für das höchste Gut halten und darum der 
Erlösung nicht teilhaftig werden. Es liegt offensichtlich zutage, daß weder 
Tamas eine spezielle Beziehung zu avidya, noch Moha zu asmita hat, wo- 
durch ihre Identifizierung mit den beiden ersten Alesas gerechtfertigt werden 
könnte. Anders verhält es sich mit den drei letzten viparyayas. Bei diesen 
lassen schon die Erklärungen des Gaudapadabhäsya und der Matharavrtti 
keinen Zweifel darüber zu, daß Mahamoha auf räga, Tamisra auf krodha 
(i. e. dvesa) und Andhatamisra auf der Furcht vor dem Tode (i. e. abhinivesa) 
beruhen, also auf die, drei letzten Alesas hinauslaufen. 

Wie ist nun diese teilweise Übereinstimmung der 5 viparyayas des 
Sänklıya mit den 5 klesas des Yoga zu erklären? Nach meiner Überzeugung 
verhält sich die Sache folgendermaßen. Das Sänklıya als konsequenter Ver- 
treter des Jnanamarga ist ganz auf Erkenntnis eingestellt und konnte die 
der religiös-moralischen Sphäre angehörenden Xklegas nicht ohne weiteres in 
sein System aufnehmen. Die Alesas waren aber für die Religion — man 
denke an Buddhismus und Jainismus -— von großer Bedeutung; vielleicht 
entsprach ihre Fünfzahl der gemeinen Ansicht und war nicht erst vom Yoga 
aufgestellt. So mögen die Sankhyas als Ersatz oder Gegenstück für einen 
so wichtigen Glaubensartikel ihre 5 viparyayas oder Arten irrtümlicher Er- 
kenntnis aufgestellt haben; die drei letzten XAlesas fügten sich leicht der 
Sänkhya-Auffassung, wogegen für die beiden ersten die sonst nicht unter- 
zubringenden Zustände der Prakrtilayas und Videhas eingeordnet wurden. 
So wäre die Sankhya-Lehre von den 5 viparyayas nicht ohne Berücksichtigung 
eines Dogmas von 5 kle$as entstanden. Der eigentümliche Entwicklungsgang 
des Yoga fügte es so, daß er schließlich diese sekundäre Sankhya-Theorie 
als Stütze für seine Lehre von den Xklesas in Anspruch nahm, die als Leit- 
faden für jene gedient hatte. 


! Ganz anders ist die Erklärung von Videha (leiblose Götter) im Bhäsya zu Iıg, wo 
denn auch Väcaspati eine andere Erklärung gibt als zu unserer Stelle in Sänkhyatativakaumudi. 
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In Patanjalis Yogasastra ist dem Sankhya weitgehender Einfluß ein- 
geräumt; dessen Ontologie und Metaphysik werden überall bei der Begründung 
und Entwicklung von Lehren des Yoga herangezogen, so daß dieser dem 
Anschein nach eine besondere Branche des Sankhya-Systems geworden ist. 
Jedoch ist die Einkleidung der Yoga-Lehren in Sankhya-Vorstellungen eigent- 
lich etwas der Sache Äußerliches, von dem wir leicht und sonder Zwang 
abstrahieren konnten. 

Man mag schon früher zur Erklärung einer oder der andern Yoga- 
Erscheinung gelegentlich sich auf Sankhya-Prinzipien berufen oder beide 
miteinander vermengt haben, wie z. B. der Dichter in Kathaka Up. III 10— 13, 
VI6—1ı3 zwar den Yoga meint, aber sich in Sankhya-Vorstellungen bewegt. 
‚Aber für die prinzipielle Anerkennung des Sankhya-Systems durch die Yogas 
bedurfte es doch wohl als Anlaß eines beiden gemeinsamen Dogmas von 
grundlegender Bedeutung. Als solches muß die Lehre von der absoluten 
Verschiedenheit der Psyche vom Geist bezeichnet werden, deren Erkenntnis 
für die Erlangung der Erlösung unbedingt erforderlich ist. Das Sankhya 
fordert die »unterscheidende Erkenntnis«, vivekajnäna oder vivekakhyati, genauer 
sattvapurusdnyatäkhyati‘, die Erkenntnis, daß die Buddhi, d. h. das buddhisattva, 
dem purusa gänzlich heterogen ist. Im Yoga bilden citfa und purusa den 
Gegensatz; dessen Erkenntnis »nennen die Yogins die ‚höchste Einsicht‘«, 
tam param prasamkhyänam iy ücaksate dhyayinah?. Nach dem Sänkhya tritt 
mit der »unterscheidenden Erkenntnis« die Erlösung ein, nach dem Yoga 
aber ist mit der »höchsten Erkenntnis« erst der höchste Grad des samprajnä- 
tasamadhi, Versenkung mit einem Ohjekt, erreicht; das ist aber nur die Vor- 
stufe zum asamprajnätasamädhi, Versenkung ohne Objekt, wodurch allererst 
die Erlösung herbeigeführt wird. Trotz dieser Verschiedenheit in der Bewer- 
tung sind Sankhya und Yoga doch einig über das Wesen der vivekakhyati. 
Während aber das Sankhya die Lehre von der vivekakhyati mit allen Eiuzel- 
heiten aus seinen Prinzipien vollständig und einleuchtend deduzieren konnte, 
hatte der Yoga für dasselbe Problem entweder keine oder höchstens eine 
sehr ungenügende Theorie, übrigens hat sich von einer solchen keinerlei 
Andeutung erhalten. Es lag daher nahe, die Sänkhya-Erklärung für die 
vivekakhyali auch im Yoga zu verwerten, womit denn dem weiteren Ein- 
dringen von Sänkhya-Vorstellungen in denselben Tür und Tor geöffnet war‘. 
Über den Vorgang im einzelnen sind wir nicht unterrichtet; aber wie das 
Endresultat, das uns im Pätanjala Yogasästra vorliegt, zustande kam, dar- 
über gibt eine Bemerkung Vacaspatis in der Bhamatı zum Sankarabhäsya 


ı YBh. zuls. Daselbst findet man auch eine klare und knappe Darlegung des Verhaltens 
der drei gunas im citia vom weltlichen Zustand an bis zur satvapurwgänyatäkhıyati nach Sänkhya- 
Vorstellungen. n _ AN R de 

2 jb. — dhyayin — yogin: YBh. zu Ill 0. — Im Nyäyabhägya zu IV 2,2 w de yana 
definiert: Jorirddisu ndi \e ütmäna iti eyafirekadarsanam prasamkäyänom. — MBh. XII 315,19 
wird parisamkhyöna den Sänkhyas beigelegt: sänkhyadardanam etat ts parisamkhyanam utlamam | 
evam hi parisamkhyaya Säankhyäh keralotam gatäh | , 3 

3 “Es darf auch in Anschlag gebracht werden, daß, wie im 3. Abschnitt gezeigt werden 
soll, die volkstümlichen Vorstellungen über. Naturkräfte und Seele die gemeinsame Grund- 
lage für die primitive Metaphysik des ursprünglichen Yoga und der philosophischen Metaphys 
des Sin hya bildeten. Ein Verständnis auf dieser Basis kann daher nicbt, schwer gefallen sein. 


— 70 — 


600 Gesamtsitzung vom 31. Oktober 1929. — Mitteilung vom 17. Oktober 


zu Brahmasütra II 1,3 eine sehr wertvolle Andeutung. Er führt nämlich aus, 
daß durch jenes Sütra (efena yogalı pratyuktak) dem Yogasastra Hiranyagarbhas, 
Patanjalis usw. seine Autorität (prämänya) nicht schlechthin abgesprochen 
werden solle, sondern nur insofern sie sich auf die Prakrti und ihre Produkte 
als unabhängige causa materialis der Welt beziehe. Das Yogasastra besitze 
volle Autorität für das, was seine eigentliche Aufgabe sei (yalparam): die 
Yoga-Praxis als Mittel zur Erlangung des kaivalya. Die Sankhya-Prinzipien 
hätten in ihm nur den Wert einer Erklärungshypothese, die aber an sich 
durch wahre Gründe widerlegt seien. Das Yogasästra sei daher pramana, 
aber man könne darum doch nicht aus ihm die Richtigkeit der Sankhya- 
Prinzipien herleiten. Väcaspati fährt dann wörtlich fort. »Darum hat der 
ehrwürdige Varsaganya, der wissenschaftliche Begründer (vyutpadayit@) des 
Yogasastra, gesagt: ‚Die Gunas, wie sie wirklich sind, kommen nicht in 
unsern Gesichtskreis; was darein gelangt ist schemenhaft wie Gaukelwerk'.‘ 
Hier hat er in der Absicht, das Yogasastra wissenschaftlich zu begründen 
(eyutpipädayisatä), die Gunas angeführt nur als Erklärungshypothese (nimitta- 
mätrena), nicht aber in vollem Ernst (na tu bhävatah), weil sie nichts Wirk- 
liches sind (elesam atattvikatvad ity arthah).« Wir müssen Väcaspati für seinen 
Satz, man dürfe mit einer bewußt falschen Hypothese Tatsachen erklären, 
die Verantwortung überlassen, können aber aus seiner Äußerung über den 
berühmten Sankhya-Lehrer Värsaganya entnehmen, daß er ihn wenn nicht 
als die erste, so doch als die maßgebende Autorität für die Erklärung des 
Yoga nach Sankhya-Prinzipien betrachtete, nicht aber den Patanjali, den er 
im Anfang unserer Stelle genannt hatte?. 


Wenn die Notiz Väcaspatis über die Bedeutung Värsaganyas für die 
Entstehung des Sankhyayoga, d. h. die Begründung des Yoga durch die 
Sankhya-Philosophie, richtig von mir ausgelegt worden ist, dann läßt sich 
die relative Chronologie des modifizierten Yoga übersichtlich darstellen. 
Värsaganya war ein älterer Zeitgenosse Vasubandhus. Patanjali kam nach 
letzterem und der Verfasser des Yogabhäsya wahrscheinlich nach Dignäga’. 


In diese Reihe können wir Isvarakrsna, dessen Identifikation mit Vindhyaväsin 


1 gunänan paramam rupam na drstipatham rrchati s | yet tu drstipatham präptam, tan mayd 
’va sutucchakam. || YBh. zu IV ı3 bezeichnet diesen Vers als sästränusasanam, was Väcaspati mit 
gastitantraxyd 'nusistih erklärt, d.i. Auspruch gemäß dem Sagtitantra. 

? Dort nennt er auch Hiranyagarbha, wie es scheint, als mit Patanjali auf einer Linie 
stehend, und ebenso zu BS. II 2, 37, wo er Sankaras Ausdruck Sankhyayogavyapasrayah mit 
Hiranyagarbha-Patanjali-prabhrtayak erklärt. Kannte er ein Yogafästra Hiranyagarbhas oder 
glaubte er nur an ein solches? Yogiyäjnavalkya erklärte Hiranyagarbha für den einzigen alten 
Lehrer des Yoga.sästra (Väc. zu YS. I ı); sein Hirapyagarbha soll aber doch wohl Brahmä sein. 
Sankara zu I] ı, 3 überliefert den Anfang (so nach Anandagiri) eines Yogasästra: atlıa tativadar- 
$andpäyo yogak. Fing so das hypothetische Yogasästra Hiranyagarbhas an? 

Nach Ahirbudhnyasambitä XII zı ff. bat Hiranyagarbha, worunter Brahmä verstanden ist 
(v. 37), »im Anfang« zwei Yogasamhitäs verkündet: den Nirodhayoga in ız tantras und den 
Karmayoga in 4 samhitäs; das Ganze wird als Yogäanusäsanam $ästram bezeichnet, offenbar 
nach dem Vorbild von Patanjalis Yogänusäsana (sistasya säsanam anusäsanam, Väc. zu I ı). 
Daß d m Verfasser tatsächlich zwei dergleichen Yogasamhitäs vorgelegen hätten, scheint mir 
mehr als zweifelhaft. 

® Siehe oben S. 590, Anm. 1. 
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wohl aufgegeben werden muß', nicht einordnen. Denn, wie schon oben 
hervorgehoben, werden im Yogabhäsya nie die Karikas, sondern nur Jaigisavya, 
Värsaganya und Pancasikha zitiert. Überhaupt aber kennt das Bhäsya nur 
das echte systematische Sankhya, nirgends findet sich eine Erwähnung oder 
Bezugnahme auf das sogenannte epische Sankhya, noch auf das hybride 
Sastitantra, worüber Orro ScHraver in ZDMG. 68, S. ıo1ff. berichtet hat. 


IH. Der praktische Yoga. 


Bei den bisherigen Untersuchungen bestand die Hauptschwierigkeit darin, 
die ursprünglichen Yoga-Lehren als solche von den Sänkhya-Ideen zu unter- 
scheiden. Diese Schwierigkeit fällt bei denjenigen Lehren weg, die sich auf 
den praktischen Yoga beziehen. Zwar werden im YS. und YBh. für die 
Darstellung und Begründung einiger durch Yoga-Konzentration (samyama) 
zu erreichenden Vollkommenheiten (vibhzt) und auch anderweitig gewisse 
Lehren der Sankhyas, Buddhisten, Vaiyakaranas usw. benutzt und. anerkannt, 
aber das. ist doch nur etwas rein Äußerliches und ändert nichts an der Grund- 
idee von der zauberartigen Wirksamkeit der Yoga-Übungen. Diese gehen in 
ein hohes Alter zurück und bestanden zum Teil schon, bevor ein systematischer 
Yoga in Geltung kam. Hier erheben sich nun Fragen anderer Art. Fragen, 
welche die religiöse Entwicklung während einer durch direkte Zeugnisse nur 
in geringerem Grade erfaßbaren Periode Indiens betreffen. 

Yoga ist, wie wir sahen, die Unterdrückung der psychischen Funktionen 
und wird durch Versenkung (samadhi) erreicht. Samadhi ist zweifacher 
Art: der niedere (samprajnäta, sabija) ist auf ein Objekt gerichtet, der höhere 
(asamprajnäta, nirbija) ist ohne Objekt und führt direkt zur Erlösung (kaivalya). 
Der niedere samäadhi ist die letzte Stufe des achtgliedrigen Exerzitiums des 
Yogin. Diese acht ‘Glieder des Yoga’ (yogänga) werden in II 29 aufgezählt 
und in den folgenden sutras bis II 4 erklärt. yama-niyamdsana- pränäyama- 
pratyahara-dhärana-dhyana-samädhayo ’siav angam, 1129. »ı. die Gebote; 
2. die Gelübde; 3. Posituren; 4. Atemregulierung; 5. Unterdrückung der 
Sinnestätigkeit; 6. örtliche Fixierung des Gedankens; 7. Meditation und 
8. Versenkung sind die acht Glieder des Yoga.« 

Diese Reihe zerfällt in drei verschiedenartige Teile: 

I. Nr. ı und 2 betreffen die Vorbedingungen für die erfolgreiche Be- 
tätigung des Yogin; 

N. Nr. 3—5 enthalten die mehr körperlichen Exerzitien ; 

II. Nr. 6—8 betreffen den innerlichen, rein geistigen Yoga. Diese 
letzten drei Glieder werden auch als eine Einheit unter dem technischen 
Namen? samyama, etwa Konzentration, zusammengefaßt. Sie gelten den vor- 


ı Namentlich deshalb, weil Vindhyaväsin nach Kumärila (Slokavärttika, ätmaväda v. 62) 
die Existenz des sukgmasarera leugnete, Isvarakrgna es aber eingehend behandelt, s. unten S. 614, 
Anm. 3. Kumärila nennt es anfarabhavaddeha, was Pärthesäratbi im Kommentar erklärt mit 
ätivähikam näma sariram, bekanntlich ein Synomymnm von suktmasarire, Garre, Sämkhya- 
Philosophie? S. 328. 


3 fäntriki poribhöss YBh. zu III4. 
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hergehenden Gliedern gegenüber als antaranga, III 7, gegenüber dem nirdija 
samödhi' aber als bahiranga TI 8. 

Es liegt in der Natur der Sache selbst, daß eine methodische Reihen: 
folge der Yoga-Übungen (als yogdngas) sich schon früh herausgebildet habe, 
wahrscheinlich bereits vor dem Aufkommen des systematischen Yoga. In 
der Maitri Upanisad Vlı3 findet sich denn auch folgende Erklärung des Yoga: 
pränäyamalh pratyaharo dhyanam dhäarana tarkah samadhih sad anga iti yogalı; 
und in den folgenden Paragraphen werden diese yogdngas der weiteren Dar- 
stellung zugrunde gelegt. Dieselbe Reihe von sechs Gliedern kehrt noch in dem 
ganz späten Amrtabindu I 5—ı6 wieder. Was zunächst in die Augen fällt, 
ist, daß yama und niyama in dieser ältesten Aufzählung der yogdngas fehlen. 
Ursprünglich gehörten also die Gebote und Gelübde nicht zum Yoga, und 
da diese allein ethischer Natur sind, so ergibt sich, daß der primitive yoga 
mit Sittlichkeit nichts zu tun hatte, wie es ja beim Schamanismus — das 
war der primitive yoga seinem Wesen nach — selbstverständlich ist. 

Ehe ich über die anderen Glieder des Yoga handele, will ich zum Ver- 
gleich die Form desselben im Nyaya heranziehen. Im Vaisesika und Nyaya 
wird zwar die Erlösung durch iattvapnana erreicht (weshalb diese Systeme zum 
Jnanamarga gehören), aber dazu ist auch noch yoga erforderlich. Kurz an- 
gedeutet wird es im VD. V 2,16, ausführlicher in ND.IV 2, 46: tadartham 
yamaniyamäbhyam ütmasamskäro yogac cd 'dhyatmavidhyupayail. »Zu dem Zwecke 
(d.h. zur Erlangung der Erlösung) Reinigung der Seele durch die Gebote 
und Gelübde und nach dem Yoga Selbstdisziplin (d. h. die yogdngas) und 
die Mittel (yogdearavidhanam = yatidharma).« 

Hier sind in einem Atem yamaniyama und die yogangas genannt als zu- 
sammengehörig, aber doch als zweierlei. Vatsyayana erklärt adhyatmavidhi 
folgendermaßen: sa punas tapah prömayamah pratyaharo dhyanam dhärane ’ti. 
Er kennt also nur fünf yogdngas; darunter fehlt samadhi, die Endstufe des 
yoga in der sechs- und der achtgliedrigen Reihe, wahrscheinlich weil sich 
der Begriff von samädhi nicht nach Nyaya-Anschauungen konstruieren läßt; 
zugesetzt ist Zapas, das sonst seine Stelle unter den miyamas hat. Diese 
5 yogdngas sind wohl mit Benutzung einer älteren Tradition, nicht unbeein- 
tlußt durch die spätere achtgliedrige Reihe, zustande gekommen. 

Ich kehre zu der Reihe der Maitri Up. zurück. Es fehltin ihr, äsanam, 
die Posituren; nicht als ob sie unbekannt gewesen wären, denn im Svet. Up. 
IL8ff. wird schon auf die Körperhaltung und den Ort (vgl. ND. IV 2, 42) 
Bezug genommen, so auch Bhagavadgitä Vlııff.”, sondern weil man darin 
nichts den andern Yoga-Exerzitien Gleichwertiges gesehen lıattee Dagegen 
enthält sie eins, tarka, das in der späteren Reihe fehlt. Im Amrtabindu 116 
findet sich folgende Erklärung: agamasyd ’vwirodhena üuhanam tarka ucyale. 
Dieses Glied ist in der späteren Reihe weggelassen worden. Doch scheint 
in derselben vor dharanä eine begriffliche Lücke zu sein.  Patanjali definiert 
nämlich dhärana in III ı: desabandhas eittasya dharana. »Die Lokalisierung des 

1 Dieser ist ein Postulat des Yoga und liegt noch jenseits der vivekakhyäti, der letzten 


Stufe vor dem Aaivalya im Sänkhya, vgl oben S. 599. 
2 V.ıı: sthiram üsanam ätmanalı, vgl. YS. II 46 sthirosuklam Grarım. 
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citta heißt dhörana.« Das citta wird auf einen Teil des Körpers gerichtet, 
worin die mystischen eakras usw. des Yoga lokalisiert gedacht werden. Das 
YBh. fügt aber noch einen bahya visaya hinzu, wenn der Yogin nämlich nach 
einer von Väcaspati angeführten Stelle eines Puräna das citta auf die im Geiste 
vorgestellte Erscheinung Haris mit allen seinen Attributen gerichtet wird. 
Dabei ist der desadandha in übertragenem Sinne zu verstehen, wie das YBh. 
sich ausdrückt: cittasya vritimätrena bandhalı. Das YBh. tut offenbar der ein- 
deutigen Definition Patanjalis Zwang an. Ein "äußerer Gegenstand’ mußte 
doch wohl durch eine besondere Tätigkeit des citia erst aufgesucht werden, 
damit man über ihn meditieren könne, und dieser Vorgang scheint die Auf- 
gabe des tarka gewesen zu sein. Auf solche nur vorgestellte Gegenstände 
beziehen sich auch Patanjalis Definitionen von dhyana und samädhi 1II 2, 3: 
intra pratyaydıkatanatä dhyanam. »Die auf diesen (Gegenstand) gerichtete 
fortgesetzt einheitliche Betätigung (der psychischen Funktion) heißt Meditation 
(dhyana). tad evd ’rthamäatranirbhasam svarüpasunyam iva samädhih. » Wenn bei 
ihr (der Meditation) nur mehr. der Gegenstand selbst erscheint (d. h. den 
Bewußtseinsinhalt bildet), gewissermaßen frei von dem Wesen der psychischen 
Funktion, so ist das Versenkung (samadhi).« Wie die sutra bei Patanjali 
aufeinanderfolgen, handelte es sich darin um eine gradweise Vergeistigung 
von dharana, was nicht mit der Bedeutung von dhyüna und samadhi vereinbar 
ist, welche beiden auf viele andere, nicht der dharana zugängliche Gegen- 
stände gerichtet werden können. Die zur Aufstellung derselben benötigte 
Überlegung ist das, was in der Maitri-Upanisad mit tarka gemeint war. 

Der primitive Yoga, von dem uns die Maitri-Up. Kunde erhalten hat, 
war wahrscheinlich auf die Erlangung von übernatürlichen Vollkommenheiten 
und Kräften (siddhis) gerichtet, was man später Aathayoga nannte, ein Ge- 
biet, dem auch in unserm Yogasastra gründliche Beachtung im 3. Buch, dem 
Vibhütipada, eingeräumt ist. Aber der systematische Yoga hatte sich ein 
höheres Ziel gesteckt, das summum bonum der indischen Philosophie, wes- 
halb er den stolzen Namen r@jayoga erhielt. Der höhere yoga stellt auch höhere 
Anforderungen sittlich-religiöser Art an den Yogin; diese sind in den zwei 
ersten Gliedern des achtgliedrigen Yoga, Geboten und Gelübden, gegeben, 
die in der Maitri-Up. noch nicht genannt werden. Welchen Zweck sie haben, 
ist im Nyayasutra IV 2, 46 kurz und bündig ausgesprochen: yamaniyamabhyam 
ütmasamskärah. Das NBh. erklärt ütmasamskara mit ‘Schwund des adharma 
und Zuwachs an diarma’. Die Gebote gelten für Mitglieder aller Asramas und 
nur in ihrer unbedingten Befolgung für den Samnyasin, während die Gelübde 
als ein opus supererogatorium hauptsächlich für den strengeren Religiösen in 
Betracht kommen. 

Die Gebote — es sind damit die Kardinaltugenden gemeint — werden 
in ll 30 aufgezählt: ahimsa-satydsteya-brahmacarydparigrahah yamäak. »Nicht- 
töten, Wahrhaftigkeit, Ehrlichkeit, Keuschheit und Besitzlosigkeit sind die Ge- 
bote.« Die vier ersten Nummern enthalten die natürlichen Gebote der Sitt- 
lichkeit, und daher herrscht hinsichtlich derselben vollständige Übereinstim- 
mung bei Brahmanen (Baudhayana), Buddhisten und Jainas mit Patanjali. 
Aber das fünfte Gebot ist bei allen verschieden; aparigraha findet sich nur 
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bei Patanjali und den Jainas. Ich glaube, daß unser Yogasastra in seiner 
Auffassung der Gebote unter dem Einfluß der Jainas steht. Dafür spricht 
ı. die maßgebende Bedeutung von ahimsä@ für die übrigen Kardinaltugenden, 
worin YBh. zu II30' und die Jainas vollständig derselben Meinung sind; 
2. die Einschränkung von satya auf solche wahre Rede, die dem Angeredeten 
nicht schädlich ist; auch in dieser Hinsicht stimmt das YBh.’ mit den 
Jainas überein. Ausschlaggebend scheint mir aber folgendes zu sein. Die 
Jainas unterscheiden anuvratas und mahävratas; bei ersteren werden die Ge- 
bote auf gewisse Bedingungen eingeschränkt, bei letzteren müssen sie ohne 
irgendwelche Einschränkung-strikte gehalten werden’. Damit halte man nun 
YS. II 3ı zusammen: jatidesakalasamaydnavacchinnah sarvabhauma mahävratam‘. 
Nicht nur die Sache, sondern auch der terminus ma/ı@vrata sind in so voll- 
ständigem Einklang mit der Jaina-Lehre, daß kein Zweifel an einem inneren 
Zusammenhang möglich scheint, und zwar wird Patanjali der Entlehnende 
sein, weil jene Jaina-Lehren zu dem ursprünglichen Bestand ihrer Religion 
gehören. 

Die Gebote und Gelübde sind keine Yoga-Übungen. Dennoch werden 
für die vollkommene Befolgung jener dem Yogin allerlei Wunderkräfte und 
Vollkommenheiten als Belohnung in Aussicht gestellt, II 35—45. Yoga-Übungen 
können nämlich zur Erlangung ähnlicher siddhis unternommen werden; nicht 
so die Befolgung der Gebote und Gelübde; bei diesen sind die sidd/is ein 
nicht beabsichtigter Nebenerfolg, der sich automatisch einstellt. 

Die Gelübde werden in II 32 aufgeführt: Sauea-samtosa-tapah-svadhyayes- 
varapranidhänäni niyamah. »Reinheit (äußerliche und liturgische), Zufrieden- 
heit, Askese, Brevierbeten und Gottesliebe sind die Gelübde.« Hält man dies 
sutra zusammen mit Ilı: tapah-svadhyayesvarapranidhanani kriyayogalı, so er- 
gibt sich, daß die drei letzten Gelübde in engerer Beziehung zum yoga stehen, 
weshalb sie eben ‘praktischer yoga’ (kriyayoga) heißen. Dieser soll nämlich 
denjenigen, dessen citta noch in weltlicher Weise (vyutthana) funktioniert, vor- 
bereiten und fähig machen zum höchsten yoga, von dem das erste Buch, der 
Samadhipada, handelt. Voraussetzung für die höchste Stufe des yoga ist näm- 
lich die Fähigkeit, in samadii zu verweilen (abhyasa) und völlige Weltabkehr 
(vairägya) 112. Der kriyayoga bietet die Mittel zur Vorbereitung dazu: lapas, 
svadhyaya Isvarapranidhäna. »Denn nur einem iapasvin gelingt der yoga«, sagt. 
das Bhäsya; »die an uranfänglichen latenten Eindrücken von karma und klesas 
so reichhaltige Verunreinigung (des citta), welche ihm die Fülle sinnlicher Ge- 
genstände zuführt, kann nicht ohne Askese verflüchtigt werden«° svadhyaya 


I utarc (d.h. die auf ahimsa folgenden) ca yamaniyamas tanmulas tatsiddhiparataya tat- 
vratipadanäya pralipädyante, tadavadätarupakaranaydi 'v6 "padiyante. 

? yadi.cdi 'vam apy abhidhiyamana (d. b. tatsächlich richtig) dbhutöpayhatapardi ’va syan, 
na satyam bhavet, papam eva bhavet, tena punydbhäsena punyapratirupakena kastatamam prapnuyat. 
tasmät parıksya sarvabhutahitam satyam bruyat. ib. 

’ Tattvärthädhigama Sütra VII 2. 

* YBh. sarvabhumisu — sarvavisayesu sarvathüi” va ’viditavyabhicarah sarvabhauma mahavra- 
tam ity ucyake. 

End’ ino yogak sidhyati, anadikarmaklesavasanacitra pratyupasthitavisayajala cd’ sud- 
dhir na ’ntarena tapah sambhedam apadyata iti tapasa upadanam. YBh. zu IIı. 
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besteht im Hersagen der Silbe om und anderer heiliger Texte, als welche 
hier und zu Il 32 das moksasästra (Upanisaden?) genannt werden. 

Isvarapranidhäna soll nach dem Bhäsya die Hingabe an die höchste 
Gottheit im Sinne der Bhakti-Religion bedeuten’; das wird wohl auch schon 
für das Sütra zutreffen, olgleich es nicht direkt darin ausgesprochen ist. 
Doch liegt lier sicher eine Neuerung vor; denn pranidhana bedeutet ur- 
sprünglich und gewöhnlich intensives Nachdenken, Meditieren, hier also über 
die höchste Gottheit; die Umdeutung dieses Terminus in paramagurau sarva- 
karmdr panam ist daher als eine Konzession an die damals herrschende Religion 
der Bhägavatas aufzufassen. — Im 2. Buche ist isvarapranidhäna ein niyama, 
dessen Erfüllung die notwendige Vorbedingung für die erfolgreiche Aus- 
übung des yoga bildet, im ı. Buche aber ist es das wirksamste Mittel zur 
Erlangung des samadhi: isvarapranidhanad va 123. Worin es besteht, geht 
aus 127. 28 hervor: Zasya vacakalı pranavalı. »Er (Gott) ist die Bedeutung 
der Silbe om.« tajapas tadarthabhävanam „das Hersagen derselben und die 
Realisierung? ihrer Bedeutung (ist das Mittel zur Erreichung des Zieles)«. 
Das scheint etwas mehr als der gleichlautende nöyama zu sein, und doch ist 
es in letzter Linie dasselbe. Denn als niyamas folgen aufeinander svädhyaya 
(d.i. hauptsächlich Hersagen der Silbe om -= tajjapa) und isvarapranidhäna, 
und in obigem sätra 128 ist beides als zusammengehörig enthalten. 

Daß der Yoga von Haus aus theistisch war, wie die Tradition angibt, 
kann nicht wohl bezweifelt werden. Schon der primitive yoga erstrebte, 
durch asketische Übungen den Yogin in den Besitz von Zauberkräften zu 
setzen, durch die er alles, was er wünscht, erlangen kann. Dieselbe. Idee 
liegt dem volkstümlichen Glauben zugrunde, daß man durch Askese einen 
Gott sich geneigt machen könne, der dann seinem Verehrer erscheint und 
ihm einen Wunsch gewährt, weshalb dieser Gott varada genannt wurde. 
Stehen so Askese und Gottesglaube in engster Beziehung, dann ist begreiflich, 
daß der Gottesverehrung auch im systematischen Yoga eine wichtige Rolle 
angewiesen wurde. Der Gott der Yogins ist aber ein persönlicher Gott: 
er hat Mitleid mit den Wesen und verhilft ihnen zur Erlösung. Eine un- 
persönliche Gottheit würde durchaus ungeeignet für die Aufgaben sein, 
die der Yoga dem Isvara zuschrieb. Deshalb ist nichts darauf zu geben, 
wenn in Upanisads und dem Mahäbhärata der Isvara des Yoga mit dem 
brahma identifiziert wird. Vom Standpunkt der Upanisals verstand sich 
das w.hl von selhst. Die umgekehrte Ansicht Deussexs (Phil. d. Up. S. 343), 
daß der Yoga eine vollkommen verständliche Konsequenz der Upanisad- 
Lehre sei, hat wenig Wahrscheinlichkeit für sich. Denn wenn sie richtig 
sein sollte, so dürfte damals keine andere Religion außer der von den 
Upanisads anerkannten bestanden haben. Diese war aber der vedische Opfer- 
kult, wie denn Yajnavalkya gleichzeitig eine Hauptautorität für diesen sowie 


ı YBh. zu Ilı: sarvakriyanam paramagurav arponamı, katphalssarnyaso va; zu 1132: tasmın 
paramayurau sarvakarmärpanam. — pranidhona wird zu 123 als dAaktivisesa, besondere Art der 
Hingabe, bezeichnet. 


2 bAdvansm — punalhpunas Celasi mivesanam. Väc. zu 128. 
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für. die Upanisad-Spekulation gewesen ist. Der Opferpriester war aber das 
religiöse Ideal nur der Höchstgebildeten, das Ideal der breiten unteren 
Volksschicht der Schamane, der Zauberer, der Asket; und dieses Ideal hat 
sich im Epos auf Kosten des ersteren durchgesetzt: die großen Heiligen 
epischer Berühmtheit sind nicht sowohl Opferkünstler als zauberkräftige 
Asketen, die selbst den Göttern Furcht einflößten'. Die von Deussen a. a. O. 
angeführten Erwähnungen des yoga in den Upanisads lassen meines Erachtens 
deutlich erkennen, daß es sich nur um eine allmähliche Aufnahme und An- 
erkennung von yoga-Vorstellungen und -Übungen handelt, bis schließlich in 
den Yoga Upanisads Yoga-, Vedanta- und Bhakti-Religion in wild-phantastischer 
Spekulation bald so bald anders miteinander in Verbindung gesetzt werden. 

Es sollte hier die Gottesverehrung nur vom Gesichtspunkte des praktischen 
yoga betrachtet werden; die Untersuchung über das Wesen des Isvara sei 
dem nächsten, von der Metaphysik des Yoga handelnden Abschnitt vorbehalten. 

Unsere Untersuchung über die yogdngas hat uns die Entwicklung des 
yoga in großen Zügen enthüllt. Für den Anfang müssen wir Schamanismus 
in irgendwelcher Form annehmen. Zum yoga wurde er durch die Zusammen- 
fügung der asketischen Übungen zu einer methodisch geordneten Reihe, die 
in samädhi ihren Abschluß fand. Zwar bilden die körperlichen Exerzitien 
die Grundlage, über ihnen stehen aber die geistigen als verschiedene Arten 
der Meditation. Jedoch war die Bedeutung moralischer Qualitäten noch 
nicht zu klarem Bewußtsein gekommen, ebensowenig wie in der älteren 
vedischen Religion. — Der Fortschritt auf ethischem Gebiete in der Wür- 
digung moralischer Forderungen dürfte von der Religion, brahmanischer, 
sektarischer und volkstümlicher, ausgegangen sein; er tritt zutage in der 
Aufstellung von sittlichen Geboten bei Brahmanen, Jainas und Buddhisten. 
Ihnen folgte der systematische Yoga, der bereits mit seiner Lehre von den 
kleSas in die ethische Richtung eingelenkt hatte; er hat die Gebote und Ge- 
lübde (yamaniyama) den alten 6 yogdngas als ı. und 2. angegliedert. — 
Selbst das Sankhya hat später, wie oben S. 589 gezeigt, für seine Anhänger 
Befolgung der yama-niyamas gefordert, wohl auf Grund der betreffenden Yoga- 
Vorschriften. 

Außerdem stellt unser Yogasastra noch zwei dem ethischen Gebiet an- 
gehörige Anforderungen, die nicht im kriyäyoga oder den yogdngas ihren Ort 
haben und deshalb von vornherein den Verdacht erwecken, später vielleicht 
erst von Patanjali selbst in sein Yogasastra aufgenommen worden zu: sein. 

In YS. I 30. 31 werden die Hindernisse (antaräya) des yoga, d. h. die 
Ablenkungen (viksepa) des citta und ihre Folgeerscheinungen gelehrt, und in 
32 zur Bekämpfung derselben angeordnet, das citfa im Festhalten desselben 
Objektes zu üben. Um dies zu können, bedarf es einer inneren Läuterung: 
maitri-karuna-muditöpeksanam sukha-duhka-punydpunya-visaydnam bhävanatas citta- 
prasädanam. 33. »Durch Hervorrufen von Wohlwollen, Mitleid, Sympathie 
und Apathie, die fin derselben Reihenfolge) dag Glück, das Unglück, das 


1 Vgl.meine Bemerkungen über denselben Gegenstand in ‘Entwicklung der Gottesidee’, S. 29. 
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Gute und das Böse (aller Wesen) zum Gegenstand haben, (bewirke der \Yogin) 
Läuterung. des citta.« 

Diese Tugenden sind nämlich, wie Vacaspati ausführt, entgegengesetzt 
den J.astern: Eifersucht, Böswilligkeit, Neid und Ungehaltensein; sie bewirken 
einen reinen Habitus ($uwkla dharma) und weiterhin Klarheit des citia, so 
daß es unentwegt auf einen Punkt gerichtet werden kann. 

Dieselben Vorstellungen finden sich gleicherweise bei den südlichen und 
nördlichen Buddhisten. Sie nennen maitri, karuna, mudita und upeksa die 
vier bhavanäs oder brahmavihäras. Die bhavanzs, das Hervorrufen jener tugend- 
haften Gesinnungen, bilden den ersten Schritt auf dem Wege zum Nirväna'. 

Bei den Jainas finden wir ein ähnliches Dogma, meines Wissens noch 
nicht in deren Kanon, sondern (in etwas anderer Form) erst bei Umäsvati 
als eine der bhavanas, die zur Befestigung der fünf Gebote dienen, Tattvar- 
thadhigama-Sutra VII 6: maitri-pramoda-kärunya-mädhyasthyani sattva-gunddhika- 
klisyamändvineyesu. »Man befleißige sich des Wohlwollens gegen alle Wesen, 
freudiger Ehrerbietung gegen Bessere, des Mitleids mit Leidenden und der 
Nichtbeachtung Unverbesserlicher.< Haribhadra (um 750 n. Chr.) aber führt 
die vier Tugenden in der ursprünglichen Form, Reihenfolge und Bedeutung 
in Sodasaka IVı5 auf’; da er ein gründlicher Kenner der buddlistischen 
Literatur war, geht seine Angabe wohl auf eine buddhistische Quelle zurück. 
Umäsvatis Lebenszeit läßt sich nicht genauer festsetzen (vgl. ZDMG. Bd. 60, 
S. 283f.), dach dürften wir nicht fehlgehen, wenn wir ihn derselben Periode 
zurechnen, der auch Patanjali angehörte. Damals hatte jene buddhistische Lehre 
offenbar allgemeinere Anerkennung gefunden, was Patanjali veranlaßte, sie in 
sein System aufzunehmen; sein Lehrsatz geht also doch wohl auf den Bud- 
dhismus zurück. 

Die zweite Forderung, welche Patanjali an den moralischen Charakter 
der Yogins stellt, betrifft die up@yas oder besondere Mittel, ohne welche sie 
nieht zum erfolgreichen yoga (nach dem Bhäsya: zum nirbija samadhi) gelangen 
können. YS. 120 lautet: Sraddhä-virya-smrti-samädhi-prajna-pürvaka itaresäm. 
»Für andere (als Videhas und Prakrtilayas) bat er Glaube, (sittliche) Tatkraft, 
Gedächtnis (= dryana nach Väcaspati), samädhi und (richtige) Erkenntnis zur 
Voraussetzung. « 

Dieselben fünf moralischen Qualitäten in derselben Reihenfolge? sind bei 
den südlichen und nördlichen Buddhisten die panoe ’ndriyani bzw.panca baläni, 
„wei Gruppen der bodhi paksika dharmahı. Diese Zusammenfassung der genannten 
Qualitäten, die zur Erlangung der Erleuchtung notwendig sind, scheint dem Bud- 
dhismus eigentümlich gewesen zu sein. Die Jainas kennen sie nicht, obschon bei 
ihnen die betreffenden Qualitäten einzeln zerstreut vorkommen. Wahrscheinlich 
hat sie Patanjali von den Budähisten übernommen. Denn die Übereinstimmung 
tritt auch noch in Einzelheiten zutage. Das Bhasya zu obigem sütra gebraucht 


ı Siehe Kerw, Manual S. 54, woselbst weitere Literaturangaben. 

? parahilacinta maitrs, paraduhkhavinäsins totha karuna, |parasukhatustir muditä, para- 
dogbpeksanam upeksä. || 

* Im Dharmasamgraha (Anecdota Oxoniensia 1885) steht bei den indriya (XLVII) samadki 
vor eirya, aber bei den bala (XLVIII) an der richtigen Stelle. 
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Ausdrücke, die den buddhistischen im Kommentar zur 'Trimsika sachlich ent- 
sprechen; YBh. smriyupasthane ca cittam anakulaıı samadhiyate, cf Trims. p. 26 
s& (smrtil) punar aviksepakarmika; YBh. samähitacittasya prajnaviveka upävartate 
Trims. ib. samahitacitte yathabhüta-parifnändt; die Definition von $raddhd ist so 
gut wie gleichlautend: YBh. ceasah samprasadaß, bei den Buddhisten! cetasak 
prasädah. — So dürfen wir annehmen, daß Patanjali es nicht verschmähte, 
eine Lehre, die in sein System paßte, von den Buddhisten zu entlehnen, wie 
wir schon oben, S. 604, nachweisen konnten, daß er in einem ähnlichen Falle 
sich nicht prinzipiell ablehnend gegenüber den Jainas verhalten hat. 


I. Metaphysik des ursprünglichen Yoga. 

In diesem Abschnitt soll der Versuch gemacht werden, die Metaphysik des 
ursprünglichen Yoga, die in Patanjalis Yogasästra in weitgehendstem Maße durch 
die philosophisch höher stehende Metaphysik des Sankhya verdeckt und verdrängt 
ist, aus den noch erhaltenen Spuren soweit wie möglich zu rekonstruieren. 
Vorher jedoch behandle ich einen Bericht in Vätsyayanas Nyayabhasya zu 129 
über die Unterscheidungslehren der Sankhyas und Yogas, der, wenn richtig aus- 
gelegt und verstanden, für unsere Untersuchung von großem Belang sein kann. 
Dem Verständnis der Stelle stellen sich Schwierigkeiten entgegen. Wir sind fast 
ganz auf die Angaben des Nyayabhasya angewiesen; das Nyayavärttika fügt nur 
eine Unterscheidungslehre hinzu, sonst trägt es, ebensowenig wie die Tatparya 
Tika, zur Erklärung des Textes nicht irgend etwas bei. Das betreffende sütra 
lehrt, daß ein in einem tantra geltender (siddha), in einem andren tantra nicht 
geltenderLehrsatz (siddhänta) ein pratitantrasiddhänta (etwa: wechselseitige Unter- 
scheidungslehre) sei. Die Erklärung im Bhasya bestelıt in einem Beispiel, das 
ich im Wortlaut mitteile: yatha: nd ’sata atmalabhah, na sata ütmahznam; nira- 
tiSayas cetanah; dehendriyamanahsu vigayesu tattatkarane(su) ca visesa iti San- 
khyanam. purusakarmddinimitto bhittasargah, karmahetavo dosal pravrtti$ ca; sva- 
gunaviSista$ celanah; asad ulpadyate, utpannam nirudhyata iti Yoganam. — Das 
Varttika fügt hinzu: yatha bhautikant ’ndriyant ’ti Yoganam, abhautikänt ’t San- 
khyanam ii. Man beachte, daß Vätsyayana ihm geläufige termini des Nyaya 
statt «ler fremden gebraucht, so dosa für klesa, praortti für cittavrttayalı, aber 
er gebraucht doch nicht ätmänes für purus@s, sondern umschreibt letzeres mit 
cetanas, ‘Intelligenzen, Geister’. (In Kär. 55 wird der purusa als cetana be- 
zeichnet.) Denn nach dem Vaisesika-Nyäya ist der ätman an sich jada, acetana? 
(päsänavat). Die Formulierung der Sätze hat also doch nur zum Teil Nyaya- 
Gepräge. Das, was sie über die Sankhya-Lehren sagen, ist leicht verständ- 
lich und zutreffend. Die Sankhyas lehren: »Das Nichtseiende kommt nicht 
zum Dasein, und das Seiende verliert-es nicht.« Das ist der als sathäryavada 
bekannte ontologische Grundsatz des Sankhya, zu dem sich sonst nur die 
buddhistischen Sarvastivadins bekennen. Das gegenteilige Prinzip: »Das Nicht- 
seiende entsteht, das Entstandene wird unterdrückt« gilt für alle übrigen 


. ı Trims. a.a. O., Abhidharmakoga II 25. 
ı Der äfman ist nicht jränamaya, sondern jnörnavat im Nyäya-Vaisegika, ist also keines- 
falls cetana! 
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Systeme, wird also von Vatsyayana den Yogas im Gegensatz zu den Sän- 
khyas zugeschrieben. Es darf uns nicht beirren, daß sich Patanjali auch in 
dieser Beziehung zum Sänkhyn bekennt (atitdnägatam svarüpato ’sty adhvabhedad 
dharmanam. IVı2) und in den sütras Ill ı3--ı6 diese Form des Parinamavada 
klar zum Ausdruck bringt; darauf werden wir im nächsten Abschnitt zurück- 
kommen. 

Für die übrigen Angaben Vatsyayanas über das Sankhya genügt eine 
freie Übersetzung des Textes: »alle Geister sind einander absolut gleich, der 
Unterschied liegt in den Gegenständen: Leib, Organe und innerer Sinn, so- 
wie je der Ursache! der Betreffenden.« 


Diese Angaben über die Unterscheidungslehren der Yogas erscheinen 
widerspruchsvoll, solange man versucht, sie nach dem Yogasästra Patanjalis 
zu deuten. Vatsyayana aber scheint seine Angaben nach älteren, echten Yoga- 
Schriften gemacht oder sie aus einer solchen entlehnt zu haben. Ich unter- 
lasse daher vorläufig, den Text zu erklären, bis wir Einsicht in die Meta- 
physik des ursprünglichen Yoga gewonnen haben. Aber es sei hier noch 
ein Versuch erwähnt, die Schwierigkeiten in unserer Stelle durch die An- 
nahme zu beheben, daß mit den Yogas nicht die Anhänger des Yoga, sondern 
die Vaisesikas bzw. Naiyayikas gemeint seien; für erstere erklären sich meist 
die Pandits, für letztere Ganganath Jha und K. Chattopadhyaya, siehe JRAS. 
1927 8.855. Diese Ansicht gründet sich darauf, daß in den Angaben über 
die Yogas die Nyaya-Termini dosa pravrtii vorkommen und man eher Vai- 
sesika-Lehren als solche des Pätanjala Yogasästra hineininterpretieren konnte. 
Nun hat K. Chattopadhyäya a. a. O. eine Anzahl Stellen beigebracht, in denen 
die Naiyayikas zwar nicht Yogas’, aber doch Yaugas genannt werden. Diese 
Belege für Naiyayika — Yauga stammen aus Jaina-Schriften mit Ausnahme von 
Jayarama Bhattäcaryas Nyayasiddhantamala, die nicht vor dem 15. Jahrhundert 
angesetzt werden kann. In dieser Schrift wird bei der Besprechung der 
fraglichen Stelle des Nyäyabhäsya yoganam in yaugänam verändert. Es 
ist nun schon aus sprachlichen Gründen unmöglich, daß yauga gleich yoga 
sei. Wenn yoga den Anhänger des Yoga bedeutet, wie es denn mit sankhya, 
Anhänger des Sankhya, zusammen genannt wird, so muß yauga cin sekun- 
därer yoga, ein yoga zweiten Grades sein. Wahrscheinlich haben die Jainas 
diese Bezeichnung den Naiyayikas als einen Spottnamen angehängt, um darauf 
hinzudeuten, daß sie die Lehre vom Isvara dem Yoga entlehnt haben’. 
Nachdem Uddyotakara und Vacaspati diese Lehre zu dem berühmten Be- 
weise vom Dasein Gottes weiterentwickelt hatten, galten die Naiyayikas 
als die eigentlichen Vertreter des Theismus und siegreichen Bekämpfer der 
Atheisten. 


ı Nach Väcaspati: Mabat, Ahamkära, Tanmätra. 


* In der Stelle aus der Syädvädmanjari S. 857 ist yogamatam wohl ein Druckfehler für 
yaugamatam, wie die Ausgabe von Hiraläl Jamnagar 1903 ebenfalls liest. — Die Stelle aus 
der Patrapariksä kann ich nicht kontrollieren. Der Auszug ist zu kurz um zu entscheiden, was 
dort mit yoga gemeint ist. 


® Siehe weiter unten S. 616, Anm. ı. 
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Sollte aber yoga trotz der Gegenüberstellung von sänkhya die ungewöhn- 
liche Bedeutung naiyayika gehabt haben, so würde zweifelsohne Uddyotakara 
nicht unterlassen haben, dies ausdrücklich zu bemerken. 

Nach diesen Vorbemerkungen komme ich zu dem eigentlichen Gegen- 
stand unserer Untersuchung, wie sich die Metaphysik des ursprünglichen 
Yoga zu derjenigen des Sänkhya verhalten habe. Das Sankhya kennt nur 
zwei Kategorien des Seienden, die Materie einerseits und die purugas ander- 
seits. Die Urmaterie, Pradhäna oder Prakrti, besteht aus den drei Urele- 
menten (guna): sativa, rajas, tamas im Zustand der Ausgeglichenheit; wird 
dieser durch die Nähe des purusa gestört, so regen sich die gunas, und die 
Urmaterie bringt zum Zwecke des purusa (purusdrtha) eine Reihe von Pro- 
dukten hervor. Zuerst entsteht die Denksubstanz, Buddhi; aus dieser der 
Ahamkära. Aus dem Ahamkära entwickeln sich einerseits die Sinnes- und 
Tätigkeitsorgane einschließlich des innern Sinnes (Manas), anderseits die sub-: 
tilen Grundstoffe (Tanmätras), welche die Grundlage der groben Elemente 
(Mahabhüta) bilden, aus denen sich die ganze Welt aufbaut. — Diese Meta- 
physik des Sankhya hat sich Patanjali vollständig angeeignet und als Er- 
klärungsprinzip des Yoga verwendet. 

Es handelt sich überhaupt um die Erklärung von drei Gruppen von Tat- 
sachen: denen der Geisterwelt, der Innenwelt und der Außenwelt’. Wir 
wollen zunächst an dieser Dreiteilung der Gesamtheit des Seienden für den 
Yoga festhalten. und danach das einschlägige Material ordnen. Ob die zwei 
Kategorien der Innen- und Außenwelt im Yoga für absolut getrennt oder 
doch als letzten Endes eins, d. h. aus einem Prinzip herleitbar galten, muß 
der Fortgang der Untersuchung zeigen. Wir haben es also im Yoga mit 
drei Kategorien zu tun: purusa, citta und materielle Dinge. 

1. puruga. Über die purugas wird später eingehender gehandelt werden. 
Hier sei nur bemerkt, daß der purusa als drasir bezeichnet wird wie im 
Sänkhya. Da dieselbe Vorstellung in den Upanisads bereits ausgebildet ist, 
dürfte sie zum philosophischen Gemeingut seit Alters gehört haben. 

2. citta. Über das ciffa ist im ersten Abschnitt gehandelt, speziell 
auch über die in seinem Boden als Keime ruhenden Xle$as und karmas. Ich 
muß das dort Gesagte hier kurz zusammenfassen und trage nach, was sonst 
über das citla augegeben wird und mit Wahrscheinlichkeit als altüberliefert 
angesehen werden kann. Das wird nötig sein, um die Gebiete von citta und 
‘materiellen Dingen’ mit größerer Sicherheit voneinander trennen zu können. — 
Das citta ist das innere Organ, das dem puruga bis zu seiner Erlösung eignet; 
es ist einheitlich und nicht wie im Sänkhya aus Buddhi, Ahamkara und Manas 
zusammengesetzt. Im citfa treten die fünf psychischen Funktionen pramana 
usw. hervor (1 6ff.); ferner ist es behaftet mit den klesas (II 3) und den 
latenten Eindrücken des karma — dharmddharmau (Il ı 2, vgl.YBh. zul24). Eine 
klare Vorstellung über die Konstitution und Organisation gewinnt man aus 


ı Vgl. “Entwicklung der Gottesidee’ S. 30f. 

? Im Sänkhya werden drei padärthas aufgestellt: vyaktam aryaktam purusah Gaudapäda 
und Mäthara zu Kär. 61. Die Bezeichnung der drei Kategorien im Text habe ich gewählt, 
um dieselbe für Sänkhya und Yoga anwenden zu können. 
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diesen Bestimmungen nicht. Ich erwähne hier noch eine Notiz im YBh. zu 
III ı5, die wohl vor die Zeit Patanjalis zurückgeht. Dort heißt es: »Es gibt 
zweierlei diarmas (Attribute oder vielleicht Daseinsformen des citta), direkt 
erkannte und nicht direkt erkannte; ihrem Wesen nach sind erstere innere 
Wahrnehmungen (Väc.: pramäna usw., und r@ga usw.), letztere nur etwas 
Seiendes, dieser gibt es sieben, bei denen durch Schließen festgestellt ist, 
daß sie wirklich etwas Seiendes sind. 

t. Die Unterdrückung (der vrtiis in samädhi), 

2. dharma (d. h. dharmddharmau; var. lect. karına), 

3. latente Eindrücke (z. B. als Grund der Erinnerung), 

4. die unaufhörliche Umwandlung (des citta), 

5. die Lebenskraft (welche die Funktionen des Leibes erhält), 

6. die Bewegung (des citfa zu den Sinnesorganen und einzelnen Körper- 
teilen), 

7. das Vermögen (des citta, d.h. die in ihm subtiliter vorhandenen Auf- 
gaben (kary@) vor ihrer Realisierung). 

Dies sind die dharmas des citta, die der direkten Erkennbarkeit ermangeln 
(d. h. sie bleiben unbewußt, sind aparidrsta)'«. 

Was man aus dieser Angabe für die Konstitution des citta schließen 
kann, wird sich im Verlaufe der Untersuchung ergeben. 

Die dritte Kategorie des Seienden betrifft die materiellen Dinge, 
aus denen die Außenwelt besteht. Dies bildet das drsya für den purusa als 
den drastr und wird als bhütendriydtmaka 1118 bzw. bhutendriyani bezeichnet, 
offenbar ein technischer Ausdruck des Yoga, da erin der eigentlichen Sankhya- 
Literatur nicht nachzuweisen ist”. 

Welche metaphysischen Vorstellungen hegte aber der ursprüngliche Yoga 
hinsichtlich der bAztEndriya, also über die Natur der Dinge der Außenwelt? 
Darüber erhalten wir anläßlich der Erörterung eines abstrusen, aber zweifellos 
echten yoga-Problems, das mit Sänkhya-Vorstellungen nichts zu tun hat, 
im Anfang des vierten Buches (Kaivalyapada) Aufschluß von großer Trag- 
weite. Ein Yogin, welcher die Zauberkräfte (siddAis) besitzt, kann sich in 
ein anderes Wesen verwandeln, oder auch, was wir hier vorzüglich ins Auge 
fassen wollen, sich vervielfältigen, d.h. er zaubert Wesen hervor, die er für 
sich agieren läßt. Wie geht das zu? Zunächst muß er die Leiber jener 
Wesen schaffen. Aber dazu kann er das Material nicht ganz seinem eigenen 
Leibe entnehmen, weil der nicht das für andersartige Leiber benötigte Material 
enthält. Das sütra IV 2 gibt darüber Auskunft: jatyantaraparinzmalı prakrty- 
üpürät. »Umwandlung in eine andere Art (tritt ein) infolge Auffüllung durch 
die prakrtis.« Es handelt sich hier nicht um die Prakrti des Sänkhya, 
sondern wie sowohl aus dem Bhäsya als auch aus dem Wortlaut des nächsten 


1 Ya dvaye dharmäh: paridrstas «4 "paridrzläß ca; tatra pralyaydimakäk paridrstäh, 
vastumätr: @ oparidrstäh. te ca saptdi "oa bhavanti anumanena präpitavastumätrasvabhävah: 

nirodka-dharma-sämskaräh parinäamo 'tha jwanam | cestä Saktıs ca cittasya dharma 
darsanavarjitäh. || 

% Jedoch findet er sich im YS. und YBh. auch an Stellen, in denen Sänkhya-Lehren 
vorgetragen werden. 


— 72 — 


612 Gesamtsitzung vom 31. Oktober 1929. — Mitteilung vom 17. Oktober 


sütra hervorgeht, um die prakrtayah, worunter die Grundstoffe der bAdla 
verstanden werden müssen. Diese Grundstoffe sind überall vorhanden, um 
da einzutreten, wo für sie Verwendung ist. Die Bedingung für ihre Be- 
tätigung in einem gegebenen Falle ist nach dem Bhä.sya das karma der dabei 
in Betracht kommenden Person (drarmddinimittam apeksamäanah). Diese Be- 
dingung ist aber nicht die Ursache der Betätigung der Grundstoffe, wie 
das folgende sütra erklärt: nimittam aprayojakam prakrlinam, varanabhedas tu 
ksetrivat. 3. Der Vergleich ist dem Reisbau entnommen. Ein Reisfeld ent- 
hält mehrere Parzellen, getrennt durch Lehmwände, oben mit einer Rinne, 
die durch ein Wasserrad oder sonstwie mit Wasser gefüllt wird. Will nun 
der Bauer eine Parzelle unter Wasser setzen, so braucht er es nicht mit der 
Hand hineinzuschöpfen, sondern er öffnet nur die Rinne an einer Seite und 
die Parzelle füllt sich mit Wasser. Auch braucht er nicht selbst die nährenden 
Säfte des Bodens oder das Wasser in die Reiswurzeln hineinzupraktizieren, 
sondern er entfernt nur die mit dem Reis aufgewachsenen Pflanzen, worauf 
jener ohne weiteres seine Nahrung erhält. So geht es auch bei der Auf- 
füllung durch die prakrtayah zu: der dharma des Yogin setzt sie nicht in 
Tätigkeit, sondern entfernt nur deren Verhinderung, den adharma. — Diese 
Ansicht scheint aus ähnlich primitiven Vorstellungen hervorgegangen zu sein, 
wie die der Jainas von äsrava und bandha; letztere können uns also zum 
Verständnis ersterer von Nutzen sein, daher sei es mir gestattet, die be- 
treffenden Jaina-Lehren in ihren Grundzügen hier durch Auszüge aus meiner 
Übersetzung des Tattvärtlıadhigama Sütra (ZUMG. Bd. 60) zu erläutern. 

»Die Tätigkeit von Leib, Rede und inneren Sinn heißt Betätigung (yoga, 
ein technischer Ausdruck der Jainas); sie ist Influenz (äsrava)«. Vlı.2. Wie 
durch den Zufluß einem See Wasser zuströmt, so in die weltliche Seele (jiva) 
karma durch die ‘Betätigung’, die gleichsam den Kanal bildet. »Weil die 
weltliche Seele (jzva) Leidenschaften hat (sakasayatvat), nimmt sie Stoffe auf 
(ädaite), die für das karma geeignet sind (karmano yogyan pudgalan). Darin 
besteht die ‘Bindung’ (bandhah)«. VliI2. 3. D.h. dem ‚iva strömen stoffliche 
(aber übersinnliche) Partikeln zu, die sich in ihm zum Karmastoff um- 
wandeln; denn karma ist stofflicher Natur: paudgalam karma! Man stellte 
sich also vor, daß solche stofflichen Partikeln überall vorhanden sind und 
in den jiva eindringen, wenn sich die Zuflußmöglichkeit (asrava) darbietet. 
Ähnlich müssen sich auch die Yogas gedacht haben, daß die prakrtis über- 
all bereitliegen und gewissermaßen nur darauf warten, bis ihnen durch 
dharınddi ermöglicht wird, ihre Bestimmung zu erfüllen. 

Die Bedingung (nimitta) der Betätigung der prakrtis ist also dharmadi'; 
was aber ist die wirkende Ursache (hetu)? Im Sankhya lautet auf die Frage, 
was die Prakrti zur planmäßigen Hervorbringung der Einzelprodukte veran- 
lasse, die Antwort: der purusdrtha; die Prakrti betätigt sich zum Zwecke des 


! Das Bhäsya zu IV 3 sagt ausdrücklich: tatha dharmo nivrttimäatre käranam adharmasya 
2..., na tu prakrtipravfttau dharmo hetur bhavati. »dharma ist Ursache nur für die Aufhebung 
des adhorma, .... nicht aber ist dAarma der Grund für die Betätigung der Grundstoffe«. 
Man beachte, daß proyojaka, karaya und Aetw synonym sind, und im Gegensatz zu nimitta ‘Be- 
dingung’ stehen. 
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purusa, damit er zu guter Letzt zur Erlösung gelange! Dieser Grundsatz ist 
aber doch nur ein Postulat und läßt sich auf keine Weise begreiflich machen. 


Für den Yoga liegt die Sache einfacher: der Isvara lenkt die Natur, er gibt 
dem Menschen nach dessen Verdienst, ja selbst dieses, dharma und adharma, 


kommen nicht ohne seine Einwirkung zustande‘. Der Isvara wird also die 
prakrtis dirigieren, nachdem durch des Menschen dharma (als nimitta) das 
Hindernis (adharma) aus dem Wege geräumt ist. 


Dharmddi ist also nicht wirkende Ursache (prayojaka) für die prakrtis, 
wie das oben angeführte Yoga-sütra IV 3 deutlich ausspricht. Das Bhäsya 
begründet diesen Satz folgendermaßen: na karyena käranam pravartyata iti. 
»Nicht durch die Wirkung wird die Ursache in Tätigkeit versetzt«, dharmddi 
ist hier karya und die prakrtayalı sind karanam. Dharmddi, d. h. karma, ist 
ein Produkt der prakrtis, oder das karma wird aus Grundstoffen gebildet”. 
Der ursprüngliche Yoga stimmte also mit dem Jainismus auch hinsichtlich 
der stofflichen Natur des karma überein! — Diese Anschauung ist übrigens 
primitivem Denken durchaus adäquat, wonach die Sünde etwas Stoffliches, 
wenn auch von übersinnlicher Natur ist, das man durch Baden, Schwitzen, 
Brennen und andere äußerliche Mittel entfernen kann. 


Die prakrtis dienen also dazu, die von dem Yogin hervorgezauberten 
Wesen mit den ihnen angemessenen Leibern auszurüsten; für deren cittas, 
die sogenannten nirmänacittas, liefern sie nicht das Material. Sondern der 
Yogin schafft diese cittas, indem er aus dem eigenen dazu nur die asmit@ 
verwendet: nirm@mnacittäny asmitämaträt. IV 4°. Die asmita ist der zweite klesa 
des Yoga, siehe oben S. 594, vermöge dessen man citta und purusa für iden- 
tisch hält. Dieser klesa bleibt dem Yogin noch auf der vorletzten Stufe, 
wenn er sich der ‘Versenkung mit einem Objekt’ (samprajnäta- oder sabija- 
samädha) befleißigt‘. Also die sekundären eiftas bekommen von dem primären 
nur die asmita, den ‘Ichwahn’, mit und halten sich infolgedessen für indivi- 
duelle Seelen. Aber sie alle werden von einem einzigen. citta zu je ihren 


ı tatkärita, wie es in ND. IV ı, zr heißt; vgl. über die ganze Stelle S. 616 Anm. ı. 

? Daß im Yoga das karma stofflich vorgestellt wurde, dürfte wohl der Grund dafür 
gewesen sein, daß die vier Arten des karma nach Farben benannt waren: krsna, suklakrsna, 
sukla, asukläkrsna. YS. IV 7. 

® Da die Bedeutung von asmitämätra in diesem sütra Gegenstand von Meinungsver- 
schiedenheit ist, so soll sie hier kurz erörtert werden. In Ilıg ist asmitamäatra gleich dem 
Ahamkära des Sänkbya, denn er ist avisesa gegenüber den 5 buddhindriyas, 5 karmendrıya und 
dem manas, die zu jenem die visegas sind (S. 623). In obigem sütra ist dieselbe Deutung aber 
nicht möglich; wenn wir in dasselbe die entsprechenden Sänkhya Termini einsetzen, besagt 
es, der Yogin schaffe sekundäre Bnddhis aus seinem Abaınkära, was einer Umkehrung der im 
Sänkhya geltenden Entwicklungsreihe gleichkäme. Väcaspati erklärt daher nirmanacitts mit 
prähseikam manas; das Manas ist ja allerdings ein Produkt des Ahamkära. (Vijnänabhiksu 
aber setzt asıniss gleich Ahaınkära, im Värttika zu IV 4). — Die Schwierigkeit hat darin ihren 
Grund, daß im Yoga das cifa die substantiell nicht geschiedenen Funktionen von Manas, 
Buddhi und Ahanıkära besitzt (eben S. 587 f.), ünd aus diesem Grunde ist die Schwierigkeit auch 
zu beheben. Das cit#a hört nämlich darum nicht anf citta zu sein, wenn es nicht alle seine 
Funktionen ausübt; in dem vorliegenden Falle hat es nur die eine: asmita *Ichwahn’, die 
andern Fünktionen übt ein einziges ciifs aus, welches also die individuellen Betätigungen der 
andern »irmänccıtiss veranlaßt; siehe das folgende sütra. 

* vitarka-vicardnanddsmitärupödnugamät samprajnaseh 1 17. 
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Betätigungen veranlaßt, d. h. dirigiert:. praorttibhede prayojakam cittam ekam 
anekegam IV 5. Für dieses einzige citta würde man das des Yogin halten, 
wenn im Bhasya nicht ausdrücklich erklärt würde: sarvacitiänzm prayojaham 
cittam ekam nirmimite, daß er selbst dies einzige citta, das alle dirigiert, schaffe. 
Väcaspati erwähnt obige Vermutung, lehnt sie aber ab, weil sie-im Wider- 
spruch mit dem Puräna stehe, das ihm als pramäne gilt‘. 

Die vorausgehende Untersuchung hat zwei Momente zutage gefördert, 
die auf das Verhältnis der prakrtis zum citta Licht werfen. ı. Wir konnten 
feststellen, daß das karma. (d. h. dharmddharmau) aus den prakrtis gebildet 
ist. Da nun karma (bzw. dharma) einer von den sieben dharmas des citta 
ist, die, wenn sie auch nicht zu Bewußtsein kommen, doch als wirklich an- 
genommen werden müssen’, so ist also dieser eine dharma des citta stoff- 
licher Natur. Folgerichtig müßten es auch die aus dem kerma entstehenden 
latenten Eindrücke (vasanz) sein; diese sind aber samskäras. Somit müßte 
auch der dritte der 7 dharmas, samskära, stofflicher Natur sein. Damit wird 
der Gedanke nahegelegt, ob nicht das citta überhaupt durch die prakrtis ge- 
bildet sei. 2. Wie oben angegeben, erklärt YBh. zu IV 5, daß der Yogin für 
alle nirmananittas, die nur aus der asmitz seines eitta gebildet sind, ein diese 
lenkendes citta erschaffe. Aber womit oder woraus? Aus dem eigenen citta 
kann er das doch ebensowenig wie aus seinem Leibe die Leiber der von 
ihm hervorgezauberten Personen. Wie für letzteren Zweck die prakrtis Dienste 
leisten, müßten sie es auch für das neuzubildende cifla tun, denn außer ihnen 
steht doch sonst nichts zur Verfügung. 

Die Vorstellung scheint also die gewesen zu sein, daß die prakrtis das 
Material nicht nur für stoffliche Dinge und die Sinnesorgane (bhutdndryara), 
sondern auch für die cittas lieferten. Wenn das zutrifft, so hätte der ur- 
sprüngliche Yoga nicht, wie wir zunächst voraussetzten, drei Kategorien des 
Seienden angenommen, sondern deren nur zwei: puruga und prakrtayat. Auch 
das Sankhya erkennt ja nur zwei Kategorien an. Aber es waltet doch ein 
bedeutender Unterschied zwischen beiden Systemen ob, wenn schon beide 
die Innen- und Außenwelt auf ein Prinzip zurückführen: im Sänkhya ist es 
psychischer Natur”, im Yoga physischer; erstere Annahme beruht offenbar 


ı Er zitiert eine Puränastelle, die sich mit einigen Auslassungen im Väyu Puräna findet, 
vgl. Woons, Harvard Or. Ser. XVII S. 304 no. 2... Jedoch: scheint mir diese SteHe nicht das zu 
beweisen. wofür Väcaspati sie anführt. j 

2 Vgl. oben S. 6rı. - 

® Wenn ich sage, daß im Sänkhya Innen- und Außenwelt auf ein Prinzip physischer 
Natur zurückgehen, so meine ich damit den Ahamkära; aus dem.sättvika-A. gehen die Sinnes- 
und Tätigkeitsorgane hervor, aus dem Zämasa-A. die 5 feinen Elemente, Tanmätras, und aus 
diesen die 5 großen Elemente, Mahäbhütas. Aber die Sankhya-Lehre vom “feinen Leibe’, sük- 
smasarira scheint.auf dieselbe primitive-Metaphysik zurückzugehen, in der die Vorstellung des 
alten Yoga über das Wesen des ci#s wurzelt. Ich will versuchen, meine Vermutung zu: be- 
gründen. — Am deutlichsten hat sich Mäthara zu Kar. 39 über jene Lehre ausgesprochen, in 
gleichem Sinne Päramärtha, weniger bestimmt Gaudapäda. Das euksmasarıra ist nämlich nicht 
das, was ınan gewohnt ist \innern Leib’ oder linga er) ‚(bestehend aus den 13 karanas und 
5 tazmäfras) zu nennen, sondern es besteht nur aus den Tanmätras. Mäthara sagt ausdrücklich, 
daß diese bei der Weltentstehung den “feinen Leib’ bilden, der sich erst beim Eintritt. der 
unterscheidenden Erkenntnis’ auflöse: fir (sc. tanmätrair) ev@ ’disarge suksmasorräni trayanam 
api lokänam prärabdhäni. zu Kar. 39 — sukgma iti yair ädisargdrambhas ... fair ärabdham 
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auf philosophischer Spekulation, letztere scheint die gemeine Vorstellung ge- 
wesen zu sein. Denn auch im Jainismus sind die materiellen Atome ähnlich 
dem, wie wir uns die prakrtis im Yoga denken müssen. Die materiellen 
Dinge (pudgala) bestehen nach den Jainas aus Atomen; die der groben, d.h. 
sinnlich wahrnehmbaren Dinge heißen vyavahärika; ihr Vorkommen ist also 
ein örtlich beschränktes. Dagegen sind die feinen (szksma) Atome überall 
vorhanden, und ihrer gehen unendlich mal unendlich (anantdnanta) auf den 
Raum, den ein vyavaharika-Atom einnimmt. 


Daß die prakrtis im Yoga auch atomisch gedacht waren, läßt sich nicht 
entscheiden. Zwar findet sich paramanu im YS.I40, aber die Vorstellung 
davon braucht darum nicht auf den ursprünglichen Yoga zurückzugehen. 
Wir haben ja schon Patanjalis Geneigtheit, fremde Ideen zu übernehmen, 
kennengelernt. Übrigens ist dieselbe Vorstellung auch in das Sänkhya ein- 
gedrungen'. 

Wirsind nun in derLage, Vatsyayanas Angaben über die Unterscheidungs- 
lehren .der Yogas (s. oben S. 608) zu prüfen. Die beiden ersten Sätze lauten: 
purusakarmddinimitto bhütasargah, karmahetavo dosah pravrtti$ ca. Man beachte 
den Unterschied von °nimitto im ersten Satz und "hetavo im zweiten. nimitta 
ist "Bedingung'‘, Aetu — prayojaka ‘Ursache’ (s. oben S. 612 Anm. ı), wie in 


süksmasoriram. asmin sthülasarıre palahi . . tad yävaj jnanam gu gunapurudrtarigelabdhirüpam nd 
"tpadyate, Kavat samsarati, ulpanne jnans nivartate, ib. — Dieses suksmasarıra begleiten die 13 ka- 
ropas (nämlich Buddhi, Ahamkära, Manas, 5 Buddhindriyäni und 5 Karme£ndriySni), die zu- 
sammen #inga heißen; diese bestehen nicht ohne jenes, wie ein Gemälde nicht ohne die Lein- 
wand, der Schatten ohne den ibn werfenden Gegenstand. Die genannten 18 Bestandteile bilden 
den ‘innern Leib’, der die Seele auf ihrer Wanderung durch den Samsära. begleitet. 

Daß dem ‘innern Leib’ eine stoffliche Grundlage, als welche der ‘feine Leib” dient, ge- 
geben werden müsse, ist leicht einzusehen, denn ohne solche wäre er nicht lokalisierbar, noch 
könnte er ‘wandern’. Aber noch darüber hinaus wird dem süksmasarıra vor dem linga der 
Vorrang eingeräumt, indem es als das Primäre gilt, das von dem linga begleitet wird. Diese 
sachlich unbegründete Vorzugsstellung des sukemafarira scheint zu verraten,. daß. die Idee dazu 
aus dem Volksglauben stamint und: vom Sänkhya übernommen wurde. Nach der gemeinen 
Vorstellung 'hat die Seele, wenn sie als G nit sichtbar wird, die Gestalt des Lebenden. 
enger gilt von der Gestalt des “feinen Leibes’; Mäthara sagt zu Kar. 39: sükgmasarirasyd 

'krtir yüdrglakgana bahihsarıyasya bhavati Rastopädasirahpretäbdarajan janghagulpha it. Wenn das 
Sänkhya die Seele des Volksglaubens in sein System aufnehmen wollte, mußte es sie mit seinen 
theoretischen Anschauungen 'in Einklang setzen; das bedingte aber die Annahme, daß der ‘feine 
Leib’ aus den feinen Elementen, den Tanmätras, a ‚sei, da ja der grobe Leib aus den 

ben Elementen, den Mahäbhütas, besteht. Der feine Leib” des Sänkhya ist: gewissermaßen 

Gegenstück zum citig des alten Yoga; denn wie oben ausgeführt, wird dieses, oitia aus den 
prakrtayal gebildet, welchen die Tanmätras zu vergleichen sind. Aber um zum 'innern Leib’ 
zu werden, mußte das süksmasarira noch mit den drei antalıkaranus ansgaslattet werden. Bei 


dem ci#a war das nieht nötig; denn es ist ja selbst schon ein einheitliches ansahkarans. So- 


beruhen diese beiden, inserlich verwandten Gebilde ci%#a und sukgmasarira auf der volkstüm- 
lichen | Vorelunz euer balbmateriellen Seele, die sich die Philosophie begrifflich zurecht 
nn mußte. — drittes Glied dieser Reihe ist der jive der Jainas, der einerseits dem atıman 

richt, insofern als er ewig und seinem Wesen nach vollkommen ist,anderseits dem säkgmasarira, 
inne ern er. sich dem jeweiligen Leibe, in dem er haust, nach Gestalt uud Größe vollkommen 
anpaßt. Den orthodoxen Philosophen erschien das Dogma der Jainas von der endlichen und 
veränderlichen. Ausdehnung des joa geradezu unsinnig, weil nach ihrer Meinung der atmen, 
um ewig. sein au können, entweder. unendlich groß oder unendlich klein, viöhuw oder amı 
sein müsse. 

1 ‚sattoorajarlamasäm sarodpakr eich samgkätch Poramänur iti kasyacıd darsonam. Nyäya 
Värttika S. 252. 
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dem oben S.612 zitierten sutra YS. IV 3, wozu das Bhasya bemerkt: na/ü 
dharmddi nimittam prayojakam prakrtinam. Vätsyayana hat dharmadi durch 
purusakarmddi ersetzt, wie denn auch in ND. IV ı, 19. 20 purusakarma in der 
Skizzierung des Isvaravada, wohl nach dem Yoga', zweimal hintereinander 
gebraucht werden. Vätsyayanas Ausdruck wäre also gleichbedeutend mit 
dharmddinimitto bhistasargah »die Entstehung der materiellen Dinge hat dhar- 
mddi zur Bedingung«. Aber das ist nicht ausreichend, es sollte‘die Lehre 
des Yoga über bhütendriyani nicht bloß über die dbhuta angegeben werden. 
Darum fügt der Verfasser des Nyayavarttika hinzu, daß nach den Yogas die 
indriyas stofflicher Natur, dAautikani, sind, nach den Sankhyas dagegen 
abhautikani (d.h. @hamkärikan). 

Der zweite Satz erklärt, daß das karma die (wirkende) Ursache (hetu) 
der dosas (d. h. klesas) und der praortti sei. Daß dies mit der Lehre der 
Yogas übereinstimmt, geht aus dem hervor, was oben S. 596f. über das Ver- 
hältnis von karma und klesa mitgeteilt wurde. Die beiden ersten Sätze 
Vätsyayanas stehen in vollständigem Einklang mit den Lehren des ursprüng- 
lichen Yoga. Dasselbe glaube ich für seinen dritten Satz, der über die 
purusas handelt, nachweisen zu können. Von den purusas im Sankhya sagt 
er, daß sie alle untereinander absolut gleich seien (niratisayas cetanzh), von 
denen des Yoga, daß jeder derselben seine besondern Eigenschaften habe 
(svagunavisistas cetanak), d. h. die Geistigkeit derselben sei bei ihnen ver- 
schieden. 


Patanjali und seine Schule stellen sich für ihre theoretischen Dar- 
stellungen prinzipiell auf den Boden des Sankhya-Systems. So auch hin- 
sichtlich der Gleichheit der purusas, doch mußten sie eine Ausnahme machen, 
um den dem Sänkhya fremden, den Yogins aber unentbehrlichen? Isvara in 
ihrem System unterzubringen. Es handelt sich bei dieser Frage wesentlich 
um die Lehre vom Isvara in Patanjalis Schule, die darum in ihren Grund- 
zügen nach YS. I24—26, dem Bhasya und Väcaspatis Erläuterungen be- 
sprochen werden soll. 


Die Lehre von Gott. 


klesa-karma-vipakdsayair aparamrsiah purusavisesa Tsvarah. 24. »Gott ist 
ein Geist sui generis, unberührt von klesa, karma, dessen Auswirkung und 
ihr entsprechenden latenten Eindrücken.« (aSaya — väasana.) 

Das Bhäsya führt hierzu aus, daß im Gegensatz zu den übrigen purusas 
der isvara niemals im Weltleben verstrickt, sondern immer ‘erlöst’ (sad@ mukta) 
sei. Den Vorrang vor den übrigen purusas verdankt er dem Umstand, daß 


1 Die betreffende sütras IV ı, 19—zı stehen in einem Abschnitt, den Vätsyäyana im Bhäsya 
zu ı3 mit den Worten einleitet: atah param pravadukänam drstayak pradarsyante. Dadurch 
kennzeichnet er die in sütras r9—zı vorgetragene Lehre als nicht dem eigentlichen Nyäya an- 
gehörig, sondern als Lehren anderer Philosophen (pravädukas), mit denen doch nur nach Lage 
der Dinge die Yogas gemeint sein können. Allerdings lehnt Akyapäda diese Lehre nicht ab; 
über die Weiterbildung derselben vgl. “Entwicklung der Gottesidee' S. 50f. 

” %svarapramidhana gilt ihnen ja, wie wir oben S. 605 f. ‘gesehen haben, als einer der ni- 
yamas und ein Bestandteil des Ariyayoga. 
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er sich, um die Wesen erlösen zu können, reines sattva (ohne jede Beimischung 
rajas und tamas) am Ende jedes mahäpralaya doch wohl als sein citta aneignet 
(prakrstasativöpadanad zsvarasya sasvatika utkarsah. X Bh.). 


Nach diesem auf Grund des Sankhya konstruierten Gottesbegriff unter- 


scheidet sich Isvara von den übrigen purusas doch nur durch äußerliche, das 
Wesen des purusa nicht berührende Bestimmungen. Verfolgt man diese in 
ihren Konsequenzen, so ergibt sich eine Reihe unlösbarer innerer Widersprüche 
die Tuxen, Yoga S. 61 ff., klar und eingehend dargelegt hat. Wie sollte auch 


der als Person gedachte Isvara ein sada mukta purusa, also absolute Intelli- 
genz sein? Geht man aber von Vatsyayanas Angabe aus, daß im Yoga die 
Ppurusas an sich untereinander individuell verschieden, nicht wie im Sankhya 
absolut gleich sind, so ist der Gottesbegriff' von jenen Widersprüchen frei’. 


Weitere Bestätigungen für die Richtigkeit der angeführten Angabe Väts- 
yayanas werden wir gleieh kennenlernen. 


Das nächste sutra lautet: lafra niratifayam sarvajnabijam. 25. »In ihm 
erreicht der Keim zum Allwissenden das absolute Maximum.« Der unge- 
wölnliche Ausdruck in diesem sütra (sarvajna für sarvajnatva) gibt es als 
einen altüberlieferten Ausspruch zu erkennen. 


Aus der Erklärung des Bhäsya zu obigem sutra führe ich den Anfang 
an. »Daß das distributive und kollektive Erkennen von übersinnlichen Gegen- 
ständen in Vergangenheit, Zukunft und Gegenwart (bei diesem) klein, (bei 
jenem) groß ist. besagt der Ausdruck ‘Keim zum Allwissenden’. Dieser ‘Keim’ 
ist etwas, das zunimmt; der, über den hinaus es keinen Zuwachs mehr gibt 
(niratisayam), ist der Allwissende. Es gibt eine absolute Grenze (kasthaprapt) 
dieses Keimes, weil er des Zuwachses fähig ist (sdlisayatvat), wie für die 
Dimension (parimänavat)«. Es ist nämlich ein Grundsatz der indischen Philo- 
sophie, daß jede Reihe zu- oder abnehmender Glieder nicht ins Unendliche 
weitergehe, sondern ein definitives Endglied haben müsse, wie bei der Größe 
paramamahat, und bei der Kleinheit paramanu. So ist das Endglied der 
kontinuierlichen Reihe des zunehmenden Wissens die Allwissenkbeit, und 
daraus ergibt sich eine entsprechende Reihe von Wesen, die mit dem Un- 


! Zwar konnte man für den Isvara das Sänkhya nicht als Zeugen anrufen, aber eine 
Sänkhya-Analogie als Stütze für die Yoga-Lehre hat das Bhäsya zum nächsten sütra beigebracht. 
Da die Stelle in mehrfacher Beziehung von Interesse ist, so teile ich sie in Übersetzung mit: 
»Gott hat zwar kein Verlangen für sich selbst, aber doch einen Zweck, nämlich den Wesen 
Gnade zu erweisen: ‘Ich will durch Unterweisung im Wissen und dem Dharma bei einem 
Kalpa- oder einem totalen Weltuntergang die weltlichen Wesen erretten’ Und so hat (Pan- 
casikha) gesagt: ‘Der urzeitliche Weise hat aus Mitleid, indem er ein nirmäpacitta regierte, in 
der Form des erhabenen höchsten Sehers (Kapila) dieses Lehrgebäude dem Asuri, der es kennen- 
lernen wollte, mitgeteilt.’ 

Päncs$ikha, der große Sänkhya-Lehrer, hat sich also das Yoga-Dogma von den nirmana- 
citias zu eigen gemacht. Das Verhältnis des Sänkhya zum Yoga kann darum kein polemisches 
gewesen sein, sondern der Yoga muß schon als die allgemeingültige ‘Religionsphilosophie’ an- 
gesehen und geachtet worden sein. — Die Idee von den airmanacaiizs: diente wohl zur theo- 
retischen Erklärung der Avatäras des Volksglaubens. Mäihara nennt im Anfang seiner Vrtti 
Kapila einen Avatära des pwrärapurusa, womit er Pancasikhas Worte ädividoan sirmänccittam 
odisthäya verständlich machen will. — Ein merkwürdiges Gegenstück zu den nirmänacittas des 
Yoga bildet der Nirmänakäya Buddhas bei den Mahäsänghikas und Mahäyänisten. 
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wissenden beginnt, und mit dem Allwissenden endet. — Die Yogas konnten 
eine solche Reihe aufstellen, wenn sie annahmen, «daß die purusas unter sich 
verschieden seien, svagunavisistas cetanah wie Vatsyayana sagt. Auf Grund 
der Sänkhya-Lehre von der Gleichheit aller purusas würde man schwerlich 
auf den Gedanken verfallen sein, eine solche Reihe aufzustellen. Allerdings 
versucht Vacaspati (zu unserer Stelle), sie gemäl3 lem Sankhya zu erklären, 
und zwar durch eine graduelle Abnahme des tamas, welches das sattva der 
Buddhi verhülle (varaka); aber damit kommt man nur zum samyagjnana = 
vivekaklıyati, mit deren Erlangung die Erlösung nach dem Sänkhya eintritt 
(siehe YBh. I 2), nicht zum sarvajnatva. Von der Allwissenheit reden die 
Sankhyas überhaupt nicht. Wörter wie sarvajna, sarvajnatva usw. lassen sich 
in der maßgebenden Sankhya-Literatur nicht nachweisen. 

Zu demselben Resultat gelangt man, wenn man die im Bhäsya zu I 24 
gegebene Begründung der Allmacht Gottes einer Prüfung unterzieht. Es 
soll nämlich bewiesen werden, daß es nur einen Isvara geben könne. Auch 
die Macht (aisvarya) der purusas bilde eine aufsteigende Reihe, deren End- 
glied die Allmacht sei; der mit ihr ausgestattete purusa sei der Isvara. 
Es können aber nicht zwei purusas gleichermaßen Allmacht besitzen, weil 
bei entgegengesetzter Absicht Keiner der Beiden die seinige durchführen könne, 
also nicht allmächtig wäre; wenn aber Einer von ihnen obsiegte, so sei dieser 
eben der Isvara. 

Wenn man in vorstehendem Beweis für die Allmacht Gottes den Sankhya- 
Begriff von aisvarya zugrunde legt’, so ergibt sich ein ganz unhaltbarer Sinn. 
Im Sankhya ist nämlich aisvarya eine der vier Arten des sättvika rupam der 
Buddhi (dharma jnäna viraga aisvarya Kär. 23), bestehend in den bekannten 
acht Zauberkräften (siddhis) anima usw.”. Aus aisvarya ergibt sich das unfehl- 
bare Eintreffen (avighata) des durch die siddhis Erstrebten (Kar. 45). Dieser 
Begriff von aisvarya bezieht sich doch nur auf die übernatürlichen Kräfte 
von Yogins und allenfalls von devas, für die Erklärung der Allmacht des 
Isvara ist er ganz und gar unzulänglich. Versteht man aber die Lehre des 
ursprünglichen Yoga so, daß die Attribute Wissen und Macht den purusas 
selbst eignen und nicht in deren citta ihren Sitz haben, so kann man aus 
dieser Mannigfaltigkeit von purugas zwei kontinuierliche Reihen ableiten, eine 
von gradweise zunehmendem Wissen mit dem Endgliede Allwissenheit, 
wie oben geschehen, und eine andere von zunehmender Macht mit dem End- 
gliede Allmacht, diese aber hat ihren Sitz im Isvara. Die Lehre vom Isvara 
ist also eine logische Folge des Grundsatzes von der individuellen Verschieden- 
heit der purusas, die dem gemeinen Denken konform ist. — Hiermit wäre 
denn, soweit es überhaupt möglich ist, erwiesen, daß Vätsyayanas letzte Unter- 
scheidungslehre der Yogas für den ursprünglichen Yoga Geltung hat. 


! Auch Väcaspati hat das nicht versucht, sondern beschränkt sich darauf, die Worte des 
Bhäsya zu erklären. 

®2 Wenn das Sänkhya zur Erklärung von aiswarya die Yoga-Vorstellung von den 8 siddhis 
heranzieht, so weist das darauf hin, daß auch der Yoga auf das Sänkhya Einfluß ausgeibt hat, 
und nicht nur das Sänkhya auf den Yoga. 
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Das letzte für Patanjalis Lehre vom Isvara in Betracht kommende sütra 
lautet: pörvesam api guruk kalend ’navacchedät. 26. »Er ist der Lehrer auch 
der Früheren, weil er zeitlich nicht begrenzt ist:« Die beiden folgenden 
sutra 27, 28 haben keine theoretische Bedeutung; sie sind schon in anderem 
Zusammenhang oben S. 605 besprochen worden. 

Die Vorstellung vom Wesen Gottes im Yoga läßt sich kurz dahin zu- 
sammenfassen, daß er allwissend, allmächtig und barmherzig ist. Als all- 
wissender und barmherziger Gott verkündet er im Anfang jeder Schöpfungs- 
periode den Veda und die Wissenschaften. Eine 'Theorie über ihn als den 
Weltschöpfer scheint im Yoga nicht aufgestellt worden zu sein. Das haben 
erst die Naiyayikas getan, Uddyotakara im Nyayavarttika und Väcaspati in 
der Tätparyatika. 


IV. Das Pätanjala Yogasästra und der Buddhismus. 


In diesem Abschnitt soll das Verhältnis Patanjalis und seiner Schule zum 
Buddhismus, speziell zum Sarvastiväda, behandelt werden. Auf die sehr ge- 
nauen Übereinstimmungen zwischen beiden Systemen ist schon mehrfach hin- 
gewiesen worden, und nach der Darstellung, die StcHersAarsky im 10. Kapitel 
»Impermanence in Sankhya-Yoga« seiner ‘Central Conception’ von den ein- 
schlägigen Problemen gegeben hat, könnte ich nur eine dürftige Nachlese 
liefern. Mein Gesichtspunkt bei dieser retractatio ist, die Abhängigkeit Patan- 
jalis von Vasubandlın zu beweisen. 

In den vorausgehenden Abschnitten hatte ich mehrmals Gelegenheit, 
darauf aufmerksam zu machen, daß die Phraseologie im YS. und YBh. mit 
der der Sarvästivadins öfters übereinstimmt. So wird, wie oben S. 592 her- 
vorgelioben, beiderseits bei der Definition der Erinnerung der sonst seltene 
Ausdruck asampramosa gebraucht. — Bei der Erklärung von avidya, oben S. 594 
Anm. 3, ist auf die genaue Übereinstimmungmit.den vier viparyayas, Abhidharma- 


kosa V 8, hingewiesen worden. — Den zweiten klesa, dvesa, nennen die Bud- 
dhisten meist pratigha; dasselbe Wort führt YBh. zu II8 unter den Syn- 
ouymen von dvesa an. — AÄlambana ist ein buddhistischer Terminus für 


‘Objekt von vijnäna’, Centr. Conc. S. 59 n. ı; so ist Erinnerung Zlamband- 
sampramosah, manaskära ist ülambane cetasa äbhogah (— @varjanam, avadhä- 
ranam), Abb. Kosa II24. Ebenso wird @embana im YS. mehrfach gebraucht 
(vgl. den Index von Woops), und in YBh. zu Iı7 in Verbindung mit Abhoga 
(wie in der zuletzt angeführten Stelle aus dem Abh. Kosa): vitarkah cittasyd 
’lambane sthüla äbhogah, suksmo vicärah. — anäbhoga in YBh. zu Iı5. 

In den Sütrawerken der anderen Systeme findet sich nichts Ähnliches!. 
Es kann sich also nur darum handeln, ob Patanjali und seine Schule von 
Vasubandhu entlehnt hat, oder umgekehrt; und da kann es nicht zweifel- 
haft sein, daß ersteres der Fall war. Denn die buddhistische dkarma-Theorie 
zwang und führte zu einer systematischen Analyse aller Bewußtseinstat- 


ı älambana in BS.IV 3, ı5 hat eine ganz andere Bedeutung, als die oben angegebene. 
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sachen sowohl intellektueller wie moralischer Art. Dem von den Vaibhäsikas 
bzw. Sarvastivädins aufgestellten System hatte die brahmanische Philosophie 
nichts auch nur entfernt Ähnliches, geschweige denn Gleichwertiges, an die 
Seite zu setzen. Hier also fand und nahm Patanjali und seine Schule, was 
sie brauchte. 

Es sei auch noch daran erinnert, daß wir oben S. 607 den buddhi- 
stischen Ursprung zweier Lehrstücke des Yoga, wenn nicht beweisen, so 
doch äußerst wahrscheinlich machen konnten, nämlich das von den vier 
bhavanas (maitri-karuna-muditöpeksah) und das über die fünf upayas = panten- 
driyani der Buddhisten ($raddha, virya, smrti, samadhi, prajna). 

Alle diese Übereinstimmungen weisen unverkennbar auf eine besonders 
nahe Beziehung Patanjalis und seiner Schule zum Buddhismus. Dieselbe 
äußert sich auch nach der negativen Seite hin. Patanjali polemisiert nämlich 
sonst gegen kein anderes philosophisches System’, dagegen widerlegt er in 
IV ı5s—2ı ausführlich die buddhistische Lehre vom citia (= vijnäna). Sütra 
15 und 16 widerlegen den Vijnanavada, nach dem es keine äußeren Dinge 
gibt, sondern diese von dem @ayavijnana hervorgebracht werden. Die beiden 
folgenden sutras lehren die entgegengesetzte Ansicht des Sankhya und Yoga, 
daß die Dinge real sind und das citia affizieren, dies aber vom purusa er- 
kannt wird. Die Buddhisten leugnen den purusa und legen die Rolle des 
Erkenners dem citta (= vijnäna) selbst bei; dieses besteht aber nur für einen 
Moment (ksana) und wird im nächsten durch ein neues, mit ihm in keinem 
Konnex stehendes vijnäna ersetzt. Diesen Ksanikaväda der Buddhisten zu 
widerlegen, dienen sütra 19— 21 (vgl. auch YBh. zu IIlı4 ad finem). 

Hier sollen noch einige theoretische Lehren Patanjalis besprochen werden, 
die alle auf dem Sankhya-Grundsatze beruhen: nd ’sad utpadyate, na sad vinasyatı. 
Es handelt sich also nicht um eigentliche Yoga-Lehren, aber auch nicht um 
wirkliche Sankhya-Lehren. Denn in der Form, wie sie Patanjali vorträgt, ge- 
hören sie nicht dem alten Sankhya an, sondern sind wahrscheinlich erst nach 
buddhistischen Mustern ausgebildet. Diese Lehren beziehen sich auf das 
Zeitproblem; das Sankhya scheint aber keine fest formulierte Lehre über die 
Zeit (käla) gehabt zu haben. In Gaudapadas Kommentar zu Kär.61 findet 
sich darüber folgende Erklärung: »Es gibt drei Kategorien: Das Entfaltete, 
das Unentfaltete und die purusas. Die Zeit ist darin eingeschlossen, sie ist 
Entfaltetes (vyakta), weil sie alles hervorbringt (sarvakartrtvät). Die Ursache 
auch der Zeit ist das Pradhäna?.« Nach Sänkhya Sütra II ız2 sind Raum und 
Zeit weiter nichts als akasa, differenziert durch gewisse upzdhis, d. h. äußer- 
liche Bestimmungen! Woher Gase, Samkhya-Philosophie? S. 347 die Angabe 
hat, daß Raum und Zeit zwei charakteristische Qualitäten der als Einheit 
betrachteten Materie (prakrter gunavisesau) seien, habe ich nicht ausfindig 
machen können. — Das sind offenbar mehr oder weniger mißglückte Versuche 


ı Im YBb. zu III 53 wird die Vaisesika-Lehre von den anfyarisesas widerlegt. — Hier sei 
auch noch erwähnt, daß in der avataranika zu IV ı6 gegen die Sauträntikas polemisiert wird, 
wenigstens scheint Väc., der den Einwand als ufsifra bezeichnet, die Stelle so aufgefaßt zu haben. 


? Die Mätharavıtti hat nur die erste Hälfte dieser Stelle bis »einge chlossen«. 
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der Sankhyas, in ihrem System eine Lücke auszufüllen, deren Vorhandensein 
man erst spät bei weit fortgeschrittener Spekulation bemerkte‘. 


Wie wir oben sahen, lehnt Patanjali —- wie es übrigens auch die übrigen 
brahmanischen Philosophen tun — den Ksanikavada der Buddhisten ab, aber 
die Idee der ksanas behält er bei. Danach ist, wie YBh. zu III 3532 auseinander- 
gesetzt wird, die Zeit kein Kontinuum, sondern besteht aus Zeitatomen, ksanas 
(die samayas der Jainas, vgl. letzte Anmerkung), die eine fortlaufende Reihe 
bilden. Der ksana ist durchaus einheitlich, innerhalb eines ksana gibt es kein 
Früher und Später. Nur der gegenwärtige ksana, derselbe in der ganzen Welt, 
hat Realität; die aus aufeinanderfolgenden, unter sich isolierten ksanas beste- 
hende Reihe oder Abfolge (Xrama) ist nichts Reales, sondern eine rein begriff- 
liche Zusammenfassung; Stunde, 'Tag usw. sind nichts Wirkliches, sondern 
werden nur von dem gemeinen Mann dafür gehalten. Der Unterschied dieser 
Yoga(?)-Lehre von dem Ksanikaväda ist der, daß nach den Buddhisten in jedem 
ksana der betreffende dharma erscheint und erlischt, um im nächsten ksana 
durch einen neuen, dem erloschenen gleichen oder ähnlichen ersetzt zu werden; 
danach ist also die Existenz eines Dinges nur eine Kette (samiäna) von inhalts- 
bestimmten aber diskreten ksanas. Im Yoga(?) aber handelt es sich nicht um 
eine Neuentstehung eines dharma in jedem Xsara, sondern um die Umwandlung 
der zugrunde liegenden permanenten Substanz nach dem Sänkhya-Grundsatz: 
avasthitasya dravyasya pürvadharmanivrttau dharmäntarötpattih parinamah’. 

Diese neue Lehre von ksana tatkramau dürfte, vielleicht abgesehen von 
ilırer Exposition im YBh. zu III 52, von der buddhistischen unabhängig ent- 
standen sein; denn der Grundgedanke von dem Zeitatom, in dem gleichzeitig 
die ganze Welt aktuell ist, findet sich ja auch auf dem Boden des Jainismus 
als die Vorstellung von dem samaya wieder. 


Parinäma ist eine Grundidee des Sankhya, das danach parinamavada heißt; 
die Voraussetzung desselben ist der satkäryavada, die Lehre, daß das Zukünftige 
und Vergangene nicht ein Nichts sind, sondern ein Sein. Dies ist auch die 
Theorie der Sarvastivädins, derer, die da behaupten, daß »Alles ist«. Über 
dieses Problem bestanden unter den Sarvästivadins vier Ansichten, die im 
Abhidharmakosa V 25 dargelegt werden (siehe die Übersetzung der betr. 
Partie nach der tibetischen Übersetzung von STcHERBATsKY, Central Conception 
S. 78 ff. und nach der chinesischen von por LA VALLEE-Poussin 1. c.). Die genaue 
Übereinstimmung mit der Darstellung der dharma-laksandvastha-parinämak ist 
von allen Bearbeitern bemerkt worden. Um diese zur vollen Geltung zu 
bringen, werde ich im Anschluß je an die betreffende buddhistische Lehre 
die Behandlung der entsprechenden im Yoga zu IIlı3 mitteilen. 


ı Die Ansichten der Jainas über Raum und Zeit beruhen auf primitiven Anschauungen 
und verdienen darum hier erwähnt zu werden. Raum bzw. Luft, #%kasa ist die allerfüllende ‘Sub- 
stanz’ (dravya, nicht ‘Stofl” pudyala), worin alle Dinge Platz finden (avsgäha), Tattvärthädhigama 
Sütra V ı8. Aber das Wesen der Zeit (käla) ist strittig; nach einigen ist sie eine Substanz, nach 
andern nicht, ib. V 38; siehe meine Bemerkungen zu dieser Stelle ZDMG. 60, 5ı7. Die Zeit 
besteht in der Aufeinanderfolge gleichartiger Momente, samaya (Zeit-einheiten oder -atome). 
Übrigens gibt es Zeit nur im Mänu;aloka! 


? YBh.zu Ill ı3, vgl. NBh. III 2, 16. 
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ı. Dharmaträta behauptete, daß sich im Laufe der Zeit der bhava, aber 
nicht das dravya ändere; z. B. wenn ein goldenes Gefäß zerbrochen wird, ändert 
sich die Form, nicht aber seine Wesenheit (Farbe). — Die analoge Lehre im 
YBh. lautet folgendermaßen: »wenn ein in dem dharmin enthaltener dharma 
sich auf den vergangenen, zukünftigen und gegenwärtigen Zeitstufen (adhvasu) 
befindet, so ändert sich sein bAava, nicht sein dravya; z. B. wenn ein goldenes 
Gefäß erst zerbrochen und dann zu etwas anderem gemacht wird, dann wird 
sein bh@va anders, nicht aber sein dravya.« — Dharmaträtas Lehre wird ab- 
gelehnt, weil sie reines Sankhya sei. Wir dürfen wohl daraus entnehmen, 
daß die drei folgenden buddhistischen Lehren nicht den Verdacht erweckten, 
mit Sankhyaprinzipien in engerem Zusammenhange zu stehen. — Die Vertei- 
ıligung obigerLehre durch das Sankhya ist bereits oben Anm. ı zuS. 585 mitgeteilt. 

2. Ghosa nahm an, daß ein dharma auf den verschiedenen Zeitstufen 
(adhvasu) sein Zeitmerkmal (laksana) wechsele; so, wenn er auf der gegen- 
wärtigen Zeitstufe steht, wo er aktuell wird, ist er doch nicht gänzlich los- 
gelöst von den zukünftigen und den vergangenen Zeitmerkmalen; gerade wie 
ein Mann, der in ein Weib verliebt ist, nicht die Fähigkeit verliert, andere 
zu lieben. — Dieselbe Erklärung der Zaksanas im Yoga mit demselben Gleich- 
nis: »wenn ein Mann Liebe zu einem Weibe hat, ist er nicht ganz ohne 
Liebe (virakta) zu andern Weibern.« Letzteres wird folgendermaßen erläutert: 
»wenn die Liebe zu einer Person in die Erscheinung tritt, dann fehlt sie nicht 
absolut zu einer andern, sondern ist dann nur von ihrer generellen Form 
hegleitet (samanyena samanvägatalı), demgemäß ist sie dann mit Bezug auf jene 
vorhanden; so verhält es sich auch mit dem laksana«. 

3. Vasumitra lehrte, daß es sich um einen Wandel des Zustandes 
(avasthä) handle; je nach dem Zustand, den etwas erreicht, wird es benannt, ohne 
daß es sich in seinem Wesen ändere. Der Kommentator Yasomitra erklärt 
dazu: »wenn ein dharma in einem Zustand ist, worin er noch nicht seine 
Funktion ausübt, dann heißt derselbe zukünftig; wenn er sie ausübt, heißt 
er gegenwärtig; wenn er nach Ausübung derselben aufhört zu wirken, 
heißt er vergangen; aber sein Wesen bleibt immer dasselbe«. Gerade wie 
beim Abakus dieselbe Kugel verschiedene Bedeutung erhält, je nachdem sie 
in den Platz für Einer, Hunderte oder Tausende gelegt wird. — Im YBh. zu 
II ı3 wird der avasthäparinama folgendermaßen erläutert: in den nirodhakganas 
sind die nirodhasamskäras mächtig, in den vyuithanaksanas die vyulthanasam- 
shäres,; zu Il ı5 werden 'neu’ und ‘alt’ als avasthäs (z. B. eines Topfes) be- 
zeichnet. Je nach seinem Zustand wird derselbe dharsna anders benannt, » wie 
derselbe Strich (rekhä) in der Stelle der Hunderte hundert, in der Stelle der 
Zehner zehn gilt; und wie dieselbe Frau: Mutter, Tochter und Schwester 
heißt« (über den letzten Vergleich siehe die folgende Nummer). Es folgt darauf 
ein Einwand des buddhistischen Gegners, dem auch die oben angeführte De- 
finition Yasomitras in den Munil gelegt wird. 

4. Buddhadeva lehrte, daß ein dharma nach seinem Verhältnis zu. dem 
vorhergehenden und dem folgenden ksarz seine Bezeichnung erhielte, wie die- 
selbe Frau sowohl Mutter als auch Tochter genannt werden könnte. Im Yoga 
wird der apeksa-parinama nicht als ein besonderer neben den drei vorher- 
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gehenden anerkannt; er war aber bekannt, wie daraus hervorgeht, daß der 
Vergleich mit einer Frau, die sowohl Mutter als Tochter (und Schwester) 
genannt werden kann, für den avastha-parinäma neben dem diesem eigenen 
in Anspruch genommen wird. 

Die im vorhergehenden aufgezeigten fast wörtlichen Übereinstimmungen 
in der Darstellung der parinamas im YBh. mit der im Abhidharmakosa schlie- 
Ben jeden vernünftigen Zweifel daran aus, daß der Verfasser des YBh. den 
Bericht im Abh. K. gekannt und benutzt habe. Die von den Sarvästivädins 
entwickelten Gedanken hat er dann mit den Prinzipien des Sänkhya in Ein- 
klang zu bringen gewußt, woraus sich die Lehre von den drei parinamas 
ergab. Wenn auch das Gesagte zunächst nur für das YBlı. zutrifft, so muß 
die Entlehnung doch schon zur Zeit des Süutra stattgefunden haben, weil in 
II 13 die drei Arten des parinama: dharma, laksana und avasthä genannt 
werden. Wie Patanjali zu deren Annahme gekommen ist, darüber kann uns 
vielleicht die Tradition der Sarvastivadins aufklären. 

Nachdem im Abh.K. die Ansichten der vier Lelırer auseinandergesetzt 
sind, werden sie kritisiert, und zwar werden alle mit Ausnahme der dritten 
abgelehnt, also die Vasumitras über den avasthä-parinama anerkannt. Zur Zeit 
von Vasubandhus Bericht bzw. von dem, auf welchem dieser beruht, war also 
der Streit über die vier Theorien beendet, und die Theorie Vasumitras (ein- 
schließlich Yasomitras Erläuterung) als die allein richtige anerkannt. Mit diesem 
Tatbestand mußte siclı der Yoga-Lehrer, der hier natürlich auf dem Boden des 
Sankhya stelıt, abfinden. Er nahm also den avastha-parinama, aber auch den 
vom Sanklıya geforderten dharma parinäma an; denn das Sankhya erkennt im 
Gegensatz zum Buddhismus einen permanenten dharmin (in letzter Linie die 
drei guras) an, dessen wechselnde Erscheinungen die dharmas sind. Unter 
diesem Gesichtspunkte umfaßt der dharma-parinäma alle drei parinamas, wie 
ausdrücklich im YBh. zu IIlız am Ende gesagt wird: ete dharmalaksand- 
vasthaparinäma dharmisvarupam anatikranta iti eka eva parinämah sarvan amien 
visegan abhiplavate. atha ko ’yam parinamal? avasthitasya dravyasya pürvadharma- 
mivrttau dharmdntarötpattik parinamah. — Der laksana-parinama wurde zuge- 
lassen, wahrscheinlich weil damit der Wechsel der Zeiten (adhvanah), die 
ksanas und deren Abfolge (krama) ihre Erklärung fanden (IV ı2, IIl52). Hier 
hätten wir also einen parinamaväada, der mit Zuhilfenahme von Spekulationen 
der Sarvastivadins aufgestellt ist. Er ist aber nicht der eigentliche oder nr- 
sprüngliche parinzma-vada des Sankhya. Dieser: ist vielmehr in den gumaparvans 
enthalten, von den II ıg handelt: visesdvißesa-ingamätrdlingani gunaparvani. 
Aus dem YBh. zu diesem sütra entnehme ich folgendes. 

Die fünf.Elemente (dhätan:) sind 5 visegas, denen die fünf tanmätras als 
5 aviSegas gegenüberstehen; ferner sind die fünf duddkindriyani, die fünf karmen- 
driyank und das manas elf visesas zu asmilämätra als dem avisesa, zusammen also 
16 vigegas. Diese heißen gunznam sodasako visegaparinamalk. — Die fünftanmätras 
und asmitämätra sind die sad avisesaparinzmäah des Mahan (buddhi) oder linga- 
mälra; letzteres ist im Verhältnis zum alinga (= pradhäna, ‚prakrti) dessen 
lingamätraparinämah'‘. Und endlich das alinga gilt als alingaparinämah. 


ı Väc. prakrter ayam ädyalı parinämalı, västavo na tu tadvivarttah. 


— 174 — 


624 Gesamtsitzung vom 31. Oktober 1929. — Mitteilung vom 17. Oktober 


Das sind die vier parinamas des Sankhya. Das Wesentliche bei dem parinämu 
in diesem Sinne ist, daß ein Zattvdntara entstelie. Der letzte parinama ist der 
visesaparinama; na visegebhyah param tattvdntaram asli, iti visesaänam ndsti 
tattvintaraparinamah (YBh. zu IIıg am Ende). Bei den visesas gibt es nur 
(tesam tu) dharmalaksandvasthaparinamahı (ib.). Hier sieht man deutlich, daß zwei 
einander fremde Lehren rein äußerlich miteinander verbunden sind: die alte 
Sankhya-Lehre vom tattvaparinäma und eine jüngere, die wahrscheinlich erst 
Patanjali mit Zuhilfenahme der im vorhergehenden behandelten Spekulationen 
der Sarvästivädins formuliert und dem von ihm adoptierten Sankhya zugefügt 
hatte. 


Offenbar fiel die Wirksamkeit von Patanjali und seiner Schule in die 
Blütezeit der buddhistischen Philosophie und Literatur, welcher Vasubandhu 
die Signatur gab. Es ist nun von Interesse, zu sehen, wie diese Yoga-Schule‘ 
sich mit dem Buddhismus abfand. Während derselbe bei den andern philo- 
sophischen Schulen, deren grundlegende Werke der nämlichen Periode an- 
gehören, zunächst' nur ablehnende Kritik hervorrief, fand er bei Patanjali 
ein entgegenkommendes Verständnis für scine philosophischen Ideen. Zwar 
hat auch Patanjali einige spezifisch buddhistischen Lehren bekämpft (z.B. 
den Ksanikavada), aber das, was er auch in ihnen als berechtigt ansah, in 
sein System aufgenommen. Ebenso vorurteilsfrei hat er Stücke der buddhi- 
stischen Moral seinem Yoga einverleibt. Diese liberale Tendenz hing mit der 
bevorzugten Stellung des Yoga zusammen. Denn auf seinem eigentlichen 
Gebiete, der Yoga-Praxis als Mittel der Erlösung (s. oben S. 600), galt er 
als Autorität und brauchte keine Angriffe zu besorgen. Diese Vorzugsstellung 
war natürlich nicht erst Patanjali, sondern schon seinen Vorgängern zugute 
gekommen; es steht dalıer zu vermuten, daß auch schon letztere ‘Ver- 
besserungen’ in das Yoga-System eingefülirt haben, beispielsweise die acht 
yogdngas statt der in der Maitri-Up. bezeugten sechs. Jedoch sind diese 
Vorgänge der Forschung im einzelnen nicht zugänglich. Darum habe ich 
mich darauf besclıränkt, soweit es mit unsern Mitteln möglich ist, den Bestand 
des ursprünglichen Yoga, wie ihn vielleicht das Yogasastra des Hiranya- 
garbha? einst bot, festzustellen. Wenn die Ergebnisse meiner Untersuchung 
bei den Fachgenossen Zustimmung finden, dann wird man sich in der Folge 
nicht wie bisher auf Patanjalis Werk als eine zuverlässige ()uelle für den 
Yoga, wie er von jeher gewesen sei, berufen dürfen. 


ı Es hat Jahrhunderte gedauert, ehe der Nyäya sich dazu verstand, die unleugbaren 
Errungenschaften der buddhistischen Erkenntnistbeorie und Logik für sein System nutzbar zu 
machen. Uddyotakara bekämpft sie noch, nieist mit dialektischen Kniffen, wo er offenbar 
wirkliche Gründe nicht vorbringen kann. 

? Siehe darüber die Angaben in Anm. 2 S. 600. 
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Über das ursprüngliche Yogasystem. 
Nachträge und Indices. 


Von HERMANN JACcoBI 


in Bonn. 


1. 


R 
Vacaspatimisra handelt in der Nyayavarttika-Tatparyatika p. 6 (Vizianagram 
S. S) über die Notwendigkeit von yoga zur definitiven Erlangung der Er- 
lösung auch im Nyäya'. Er stellt die Sache etwa folgendermaßen dar. Wenn 
der Naiyayika durch die richtige Erkenntnis für den apavarga reif geworden 
ist (ND.I ı, 2), so ist doch seine Seele mit karman aus den unendlich vielen 
vorherigen Existenzen belastet. Bevor dies karman durch Realisierung ver- 
nichtet ist, kann er nicht in die Erlösung eingehen; dazu würde aber der 
Rest seiner letzten Existenz nicht ausreichen. Darum schafft er nirmanakäyas’, 
auf die er die Realisierung und Vernichtung des restierenden karman über- 
trägt. Väc. schließt mit den Worten: »Unausdenklich nämlich ist die Macht- 
vollkommenheit von sam@dhi. So sagen die hochzuverehrenden’ Füße Patanjalis: 
‘denn wer trinkt, es sei denn durch yoga-Kraft, wie Agastya den Ozean aus, 
und bringt wie er das Dandakäranya hervor’«*. Mit den 'hochzuverehrenden 
Füßen Patanjalis’ ist zweifellos der Verfasser des Yogasastra gemeint, der 
ja die unausdenkliche Machtvollkommenheit des yoga im Vibhutipada illustriert 
hat. Die Einführung seines Ausspruches mit ahur deutet an, daß Vacaspati 
ihn wörtlich anführt. Und so dürfen wir hier annehmen, daß er unmittelbar 
aus seiner Quelle schöpfte. Dieselbe war aber nicht das Patanjalam Yogasastram! 

Eine Parallele zu unserer Stelle findet sich am Schluß des Bhäsya zu 
IV ı0. Es handelt sich dort darum, daß die Aktionssphäre® des citia be- 
dingt sei durch dharmddi. Es gebe hier zweierlei Bedingungen (nimitta), äußer- 
liche und innerliche; erstere beruhen auf dem Leib usw., letztere (ddhyatmika) 
nur auf dem «itta. Die folgenden Sätze führe ich einzeln im Original an, 
übersetze und bespreche sie dann. ciltamätrddhänam sraddhddy adhyatmikam. 
»Die innerliche Bedingung hängt nur von dem citiaab und besteht in sraddh@usw.« 


ı Vgl.I, S.603. (So zitiere ich meine erste Abhandlung.) 

2 Vgl.I, S.611. 617 n ı. Väc. zu Ill ı8 bemerkt; tanudhara iti nirmana-kaya-sampad uktö. 

® Nägesa bemerkt zu 12,63: idem eva püjyatvam Bhäsye ‘trabhavac-chabdend ’cyate. 

* Acintyasämarthyätisayo hi samädhih; yathd "hur atrabhaventah Patanjalipädäh: ‘ko hi 
yogaprabhävad rie Agastya iva samudram pibati, sa iva ca Dawdakäranyam srjati 'ti. 

° Das Genauere darüber bringt die nächste Nummer. 
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ber $raddhiädi habe ich I, S.607 gehandelt; es sind damit die in YS.1 20 
genannten Qualitäten gemeint: $raddhz, virya, smrii, samäadhi, prajna. Diese 
sind mit den pance 'ndriyani bzw. panca balani der Buddhisten identisch, 
(Dharmasamgraha XLVII u. XLVII), von wo der Yoga sie wahrscheinlich 
entlehnt hat. tatha cd 'klam: ‘ye edi ’te maitryadayo dhyayinam viharas, te 
ba'hya-sadhana-niranugrahdtmanalı prakrstam dharmam abhinirvarlayanti'. » Und so 
heißt es: Was nun diese vihäras: maitri usw. der Meditierenden betrifft, so 
können sie nicht durch äußere Mittel gefördert werden und bringen vorzüg- 
lichen dharma hervor.« Über maitryadi (maitri, karuna, muditx, upeksä) siehe 
I, S. 606. YS. I 33. Von besonderem Interesse ist der Ausdruck vihära, den 
Vac. mit vyapära erklärt (genauer wäre bhävana). Es sind nämlich die catvaro 
brahmaviharah der Buddhisten‘. Die Beibehaltung des buddhistischen Namens 
vihära in der von Vyasa zitierten Stelle beweist, daß jener alte Autor den 
buddhistischen Ursprung der betr. Lehre anerkannte, wie ich denn auch I, S. 607' 
ebendenselben für die entsprechende Lehre der Jainas wahrscheinlich gemacht 
habe. — iayor mänasam baliyas »von jenen beiden (nimittas) ist das auf dem 
citta beruhende das stärkere«.. — katham? jnana-vairägye kend "tiSayyete? 
Dandakäranyam citta-bala-vyatirekena kak $ürirena karmana $ünyam kartum utsaheta, 
samudram Agastyavad va pibet? »Wieso? Wovon werden Wissen und Welt- 
abwendung übertroffen? Wer könnte ohne Hilfe der Macht des citta durch 
körperliche Arbeit das Dandakaranya wüst und leer machen, oder wie Agastya 
den Ozean austrinken?« — Dieser letzte Passus ist eine paraphrasierende 
Erklärung der obigen von Väc. zitierten Stelle”. Väc. preist dort die Macht 
von samädhi, offenbar nach dem Text, aus dem er zitiert. Vyasa redet hier 
von jnäna und vairagya, was aber auf dasselbe herauskommt. Denn YBh. zu 
116 sagte er: jnanasydi ’va para kägtha voirägyam; etasydi ’va hi nantariyakam 
kaivalyam iti. Das vairägya ergibt den samprajnata samadki die “"Versenkung 
mit einem Objekt’, deren Wunderwirkung in der von Väc. zitierten Stelle 
illustriert wird. Vyasa referiert offenbar nach dem Gedächtnis über das, 
was Vac. im Wortlaut angeführt hatte, wobei das Referat leichter verständ- 
lich als das Original ist. Man ersieht daraus, daß. die Schrift Patanjalis, 
aus der Vac. uns eine Stelle‘ bewahrt hat, auch Vyasa vorgelegen und ihm 
auch solchen Stoff für sein Bhasya geliefert hat, der nicht. bereits durch 
das YS. geboten war’. 

Dieses zweite Werk Patanjalis scheint sich bis in die Zeit Vacaspatis 
erhalten zu haben, da er allem Anschein nach jenes Zitat aus einem noch 
bestehenden Werke ausgehoben hat. Unter dieser Annahme wird es ver- 
ständlich, daß Vac. die Angaben im Bhäsya nicht nur mit unbedingter Sicher- 
heit erklären, sondern auch öfters in apodiktischer Form erweitern und er- 
gänzen kann. 


ı Dharmasamgraha XVI, vgl. Kern, Manual S. 54. 

? Es ist darum ausgeschlossen, daß Väc. sein Zitat aus dieser Stelle zurechtgemacht 
habe. Wo wir seine Zitate kontrollieren können, erweisen sie sich als durchaus genau. Sollte 
aber trotzdem unsere Stelle Väcaspatis Quelle eders sein, so würde daraus folgen, daß er 
Patanjali für den Verfasser des Bhäsya hielt. steht aber fest, daß er das nicht tat. 

® Hierhin gehört auch die Unterscheidung der Attribute des citta in paridrsta und 
aparidrsta, welche letzteren in einem Sloka aufgeführt werden, vgl. I, S. 6ır. 
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Der oben erörterten Stelle im Bhäsya zu IV ı0 geht ein Zitat voraus, 
dessen Verständnis mir lange verborgen geblieben war. Die Stelle lautet: 
vritir evd 'sya vibhunas cittasya samkocavikasint 'ty Äcäryah »'die vrtiti dieses 
allerfüllenden cita erleidet Zusammenziehung und Ausdehnung’ so sagt der 
Acärya«. Dieser Äcarya ist nun nicht Patanjali, sondern, ‚wie uns Vacaspati 
belehrt, Svayambhü, der ursprüngliche Verkünder des yoga!. Sein Ausspruch 
könnte nach Form und Inhalt für ein s@fra gelten, jedenfalls stellt er in 
präzisester Fassung einen Lehrsatz (oder Glaubensartikel) des Uryoga fest. 
Die Tragweite dieser Lehre versuche ich durch Vergleich mit entsprechenden 
Lehren Patanjalis genauer zu bestimmen. 

1. Im Uryoga gibt es nur ein einheitliches affa; es ist allerfüllend, 
daher kosmisch. Das Patanjala kennt ein derartiges unendliches citta nicht, 
sondern nur eine Vielheit von endlichen, individuellen cittas, deren jedes 
einem purusa während seines Weltlebens als dessen psychisches Organ dient. 

2. Patanjalis individuellem citta im Sinne eines psychischen Organs ent- 
spricht im Uryoga die vriti (Funktion), eine der Zusammenziehung: und Aus- 
dehnung fähige, also räumliche endliche Größe, deren Begriff mit 'Aktions- 
sphäre’ sinngemäß wiedergegeben werden kann. Doch findet sich der Aus- 
druck vritii nur hier. Sonst scheint auch im Uryoga dafür citta wie bei 
Patanjali üblich gewesen zu sein. So werden die sekundären Leiber und citias, 
die der Yogin hervorzaubert, nirmänakayak und nirmänacitiani (I, S. 613) 
genannt”. 

Der Acärya lehrt aber nun noch in seinem obigen Ausspruch, daß die 
vrtti, also das individuelle citta, Kontraktions- und Expansionsfähigkeit be- 
sitze. Wie das zu verstehen ist, ergibt sich aus einer im Bhasya unmittelbar 
vorhergehenden Stelle: ghafa- präsäda-pradipa-kalpam samkocavikasi citiam Sarira- 
parimändkära-mätram. »Wie eine Lampe sowohl einen Topf als auch einen 
Palast erleuchten kann, so ist das cifa, das sich zusammenzieht und aus- 
dehnt, genau so groß und gestaltet wie der Leib.« Diese Lehre wird zwar 
“‘Andern’ zugeschrieben (iy apare pratipannäl), aber nach Vacaspati wird 
nicht sie bestritten, sondern die Folgerung, daß so der Zustand zwischen 
zwei Existenzen und der Saımsara begründet sei (tathä cd 'ntarabhävah samsaras 
ea yukta ih). 

Damit dürfte der fragliche Ausspruch Svayambhüs nach seinem sach- 
lichen Inhalt erschöpfend erklärt sein. Wir versuchen nun diese Lehren mit 
verwandten Vorstellungen anderer Systeme in Zusammenhang zu bringen, um 
womöglich Aufschluß über die Anfänge des ursprünglichen Yogasystems zu 
erhalten. 


ı Hiranyagarbho yogasya vaktä nd 'nyah purätanah, zitiert aus der Yogiyäjnavalkyasmrti 
von Väc. zu YS.Lı. 

2 Citta kommt im 6. Prapäthaka der Maitri Upanigad mehrfach vor, meist in vieldeutigem 
Sinne. Aber in dem mantra von 6, ı9 wird es einmal in der technischen Bedeutung wie bei 
Patanjali gebraucht: tatra cittam nidhäyeta tac ca lingam anasrayam; besonders merkwürdig ist, 
daß es hier mit dem linga des Sänkhya identifiziert zu werden scheint. — Citts in Chänd. 
Up. VII 5, 2 hat nicht diese technische Bedeutung; es steht dort mit dhyana auf einer Linie. 
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Svayambhüs kosmischem cifta, dem unpersönlichen allerfüllenden psychi- 
schen Organ, entspricht im Sankhya der Weltintellekt, der Mahän (d.h. ätıma) 
oder die kosmische Buddhi, und der kosmische Ahanıkara, diese beiden ersten 
Produkte der Prakrti, die wie’ diese allerfüllend sind und gegenüber den 
individuellen psychischen Organen, die je zu einem purusa gehören, als das 
Primäre gelten. Letztere Bestimmung erscheint uns paradox, findet aber in 
den alten Kosmogonien ihre Stütze und Erklärung. Wie nämlich Deussen in 
seiner Allgemeinen Geschichte der Philosophie I2, S.222 hervorgehoben hat, 
»pflegt an der Spitze der Weltentwicklung eine Dreiheit von Prinzipien zu 
erscheinen, insofern ı. das Urwesen aus sich 2. die Urmaterie hervorgehen 
läßt und in dieser 3. als erstgeborener der Schöpfung (Hiranyagarbha, Brahmän) 
selbst entsteht (oben S. 165 fg. und I, 1,8. 143 fg. 153). Diese mehr und 
mehr typisch werdende Reihenfolge der drei obersten Prinzipien ist der letzte 
Grund für die drei obersten Sankhyaprinzipien ı. Puruga, 2. Prakrti, 3. Mahän 
(Buddhi)«. Der Ausdruck Mahän ist aus dem in der älteren Literatur üblichen 
mahän ätmä@ entstanden, welcher selbst auf den Hiranyagarbha der alten Kos- 
mogonien zurückgeht. Und das kosmische citta im Uryoga ist eben dieser 
Hiranyagarbha, der Verkünder des Yoga. Die psychischen Organe von welt- 
umfassender Größe gehören zum ältesten Bestand des Sankhya- und Yoga- 
Systems und gehen zurück auf den Upanisadgedanken, wonach das einzig 
Reale das brahma, der Universal-purusa ist, wogegen die Einzelwesen nur 
ein Ausfluß aus diesem sind, und von ihm gewissermaßen eine geborgte 
Realität, ohne eigene Selbständigkeit, erhalten. In unlösbarem Widerspruch 
dazu steht nun ein Grunddogma der Sankhya- und Yoga-Philosophie, dem- 
zufolge es von Ewigkeit zu Ewigkeit eine Vielheit von absolut selbständigen, 
unsterblichen purusas gibt. Der Ursprung dieser neuen Lehre muß außer- 
halb der brahmanischen Orthodoxie, der solche Anschaungen gänzlich wesens- 
fremd sind, also in volkstümlichen Kreisen gesucht werden. Ich benenne 
ihre Quelle den ‘Volksglauben’, worunter ich hier nicht irgendeine Art 
positiver Religion oder religiöser Organisation verstehe, sondern.eine nicht 
feststehende Summe metaphysischer und ethischer Vorstellungen, die von der 
öffentlichen Meinung als wahr bzw. verbindlich anerkannt werden. — Es 
muß also zu einer gewissen Zeit, etwa nach Schluß der älteren Upanisad- 
Periode, die allgemeine Bildung soweit erstarkt gewesen sein, daß eine Art 
öffentlicher Meinung in Gestalt des besagten "Volksglaubens’ hervortreten 
konnte Damit machte sich ein neuer Faktor geltend, zunächst wohl im 
religiösen Leben, dann aber auch in der Philosophie. Über diesen Gegen- 
stand habe ich schon früher’ kurz gehandelt, doch möge es mir gestattet sein, 
meine Ansicht hier eingehender zu entwickeln und zu begründen. 

Zwei wichtige Neuerungen müssen auf Rechnung des “Volksglaubens’ 
gesetzt werden: ı. der Glaube an die persönliche Unsterblichkeit der Seelen, 
2. die Anerkennung der sittlichen Gebote’. Der volkstümliche Unsterblich- 


! Entwicklung der Gottesidee bei den Indern, S. zı. 

% In der Brähmana-literatur findet sich von sittlichen Geboten (im Gegensatz zu litur- 
gischen) noch keine Spur. Dagegen finden sich bei Jainas, Buddhisten und Baudhäyana die 
fünf Gebote, und zwar stimmen Alle überein in den vier ersten: Nicht zu töten, nicht zu lügen, 
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keitsglaube bezog sich wahrscheinlich nicht auf alle Wesen, sondern nur auf 
Menschen und etwa noch auf höhere Tiere; nur von diesen nahm man an, 
daß sie ewige Seelen besäßen. Dem niederen Getier schrieb man keine un- 
begrenzte Existenz zu, wie es schon Chand. Up. V 10,8 heißt: tan 'nani 
kyudrany asakrd-ävartini hbhutani bhavanli, jöyasva mriyasve ti. 

Wie sich der Volksglaube die Seelen, denen er Unsterblichkeit zuschrieb, 
dachte, ist natürlich nicht überliefert. Aber seine Vorstellungen darüber 
haben sich, wie ich überzeugt bin, wenig verändert im Jainismus erhalten, 
dessen Ansichten über die Seelen primitiver sind als die in irgendeinem ande- 
ren System. 

Bei den Jainas heißen die Seelen Lebewesen’, jiva, mit welchem Worte 
auch das physische Leben benannt wird. Offenbar war beides für. die pri- 
mitive Anschauung letzten Endes dasselbe. Die jioas sind nach der Jaina- 
lehre ewige Substanzen. Sie sind entweder noch im weltlichen Leben be- 
fangen (samsärinah) oder erlöst (siddhah). Bei der Erlösung steigt der be- 
treffende jiva geradlinig zum Gipfel des Universums auf, wo er, etwas kleiner 
als in seiner letzten Existenz, unverändert und unbewegt, allwissend und 
allerkennend in alle Ewigkeit verharrt. Der weltliche jiva aber ist von 
wechselnder Ausdehnung, er nimmt immer denselben Raum ein wie der je- 
weilige Leib, den er beseelt. Dies ist keine spezifisch jainistische Lehre. 
Dieselbe Kontraktions- und Expansionsfähigkeit eignet auch, wie wir oben 
sahen, der vrtii‘ des allerfüllenden eitta Svayambhus, also praktisch den indi- 
viduellen cittas im Yoga. Zweifellos gründet sich diese Vorstellung auf eine 
ältere volkstümliche. — Mit solchen jivas ist der ganze ınaterielle Weltraum 
(lokdkasa) so dicht erfüllt (vyapta), daß sie in keinem Punkte fehlen. Diese 
Annahme ist deshalb von besonderem Interesse, weil die Vorstellung der All- 
beseeltheit dem Animismus der niederen Volksschichten entlehnt scheint. 

Auf Grund der angeführten Tatsachen können wir uns ein Urteil über 
den Charakter des Jainismus bilden. Er will eine Heilslehre für Mönche sein. 
Diese enthält natürlich eine Fülle eigener Ideen ihres Begründers, welcher 
Bestandteil ihm und seinen Zeitgenossen als .der wichtigste gegolten haben 
wird. Aber daneben hat er auch die geläufigsten physikalischen, metaphy- 
sischen und ethischen Vorstellungen des Volksglaubens wenig oder mehr um- 
gestaltet in seinem System verarbeitet'. Die Gründung des Jainismus muß 
Mahavıras Vorgänger Par$va zugeschrieben werden. Dessen Zeit steht ziem- 
lich fest, und damit auch diejenige, in welcher alle hier angedeuteten Vorgänge 
stattgefunden haben. Nach der feststehenden Tradition der Jainas fällt Pärs- 
vas Nirvana 250 Jahre vor dasjenige Maliäviras, also 477 + 250 = 727 v.Chr. 


Die Wirksamkeit Pärsvas als Stifter der Jainareligion würde also um die 


nicht zu stehlen, nicht zu ehebrechen. Ethische Grundsätze des Volksglaubens finden natürlich 
Aufnabme in neugestifteten Religionen wie Jainismus und Buddhismus. Wahrscheinlich gehört 
Baudhäyana in dieselbe Periode. : 

ı Für den Buddhismus trifft dies zwar hinsichtlich der Ethik auch zu (siehe letzte An- 
merkung), aber seine Metaphysik stammt ans anderer Quelle, nämlich aus solchen Kreisen, die 
an der hergebrachten Ansicht festhielten, wonach die Vereinigung der fünf pränss die Persön- 
lichkeit ausmacht. In diesen Kreisen begegnete natürlich der neue Seelen- und Unsterblichkeits- 
glaube unüberwindlichem Widerstand. 
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Mitte des achten vorchristlichen Jahrhunderts anzusetzen sein. Um dieselbe 
Zeit oder etwas früher muß sich der “"Volksglaube’ als neuer Faktor in der 
indischen Geistesentwicklung geltend gemacht haben und eine neue Periode 
derselben angebrochen sein. 

Während es sich im Jainismus nur um die Aneignung bzw. Benutzung 
der vom Volksglauben sanktionierten Vorstellungen handelt, bewirkte der eben- 
daher stammende Unsterblichkeitsglaube im System der Sänkhya- und Yoga- 
Philosophie eine prinzipielle Neuerung. Denn die Forderung, daß jeder un- 
sterblich sein solle, läßt sich nicht mit der älteren Vorstellung einer kos- 
mischen Buddhi und eines kosmischen ciftas Svayambhus vereinigen. Man 
suchte ihr gerecht zu werden durch die Annahme vieler unabhängiger purugas. 
Der unsterbliche Teil eines Einzelwesens kann nur durch einen selbstän- 
digen, ewigen und unveränderlichen purusa repräsentiert werden. Daher 
die Einführung ungezählter purusas im Sänkhya und Yoga. Aber diese puru- 
sas sind doch nur eine philosophische Konstruktion und können uns des- 
halb nicht darüber aufklären, wie sich der Volksglaube die Seelen vorstellte. 
Hierfür müssen wir die psychischen Organe, welche nach der Lehre jener 
Philosophien den purusas während des Samsara zugeordnet sind, ins Auge 
fassen. Am einfachsten liegt die Sache im ursprünglichen Yoga. Die indi- 
viduellen citias, welche den vritis des kosmischen citta Svayambhuüs ent- 
sprechen, können sich zusammenziehen und ausdehnen, um immer den Raum 
ihres jeweiligen Leibes genau auszufüllen. Diese Eigentümlichkeit, die auch 
die Jainas von ihren jvas lehren, hat wahrscheinlich schon der Volksglaube 
den Seelen zugeschrieben. Denn wenn die Seele sichtbar wird, d. h. wenn 
der Geist eines Verstorbenen oder Abwesenden erscheint, hat er dessen Ge- 
stalt. Die Seele muß also wandelbar sein, das setzt auch der Glaube an Ver- 
wandlungen voraus, zu denen ein Zauberer die Fähigkeit besitzt. 

Die Sankhyas kennen das individuelle citta des Yoga nicht, sie haben 
dafür einen komplizierten Apparat erdacht (I, S. 614, Anm. 3). Jedes Einzel- 


wesen besitzt außer dem groben, beim Tode hinfälligen äußern Leib einen. 


feinen Leib (s@ksmasartra), der aus den fünf Zanmätras (den hypostasierten 
Sinnesempfindungen) besteht und als materielle Grundlage für das linga dient. 
Dieses enthält den dem betreffenden Wesen zukommenden Anteil an Buddhi 
und Ahamkara, das manas, die 5 buddhtndriya und 5 karmendriya. Dieser ganze 
Komplex ist der innere Leib (lingasarira); er begleitet die Seele auf ihrer 
Wanderung durch den Samsara und schwindet endgültig bei der Erlösung. 
— Mathara (zu Kärika 39) gibt an, daß die Gestalt des feinen Leibes in 
allen Einzelheiten der des groben Leibes entspreche. Also hat in dieser Be- 
ziehung auch das Sankhya der volkstümlichen Anschauung von der Natur 
der Seele Rechnung getragen. 

Die Sankha-Philosophie und das ursprüngliche Yogasystem sind beide 
gleicherweise dem neuen Unsterblichkeitsglauben dadurch gerecht geworden, 
daß sie als eine Fundamentallehre ihres Systems die Vielheit der purusas 
eingeführt haben. Das gleiche Verhalten läßt auf üngefähre Gleichzeitigkeit 
dieser prinzipiellen Umstellung schließen. Der Zeitpunkt derselben kann nicht 
der Entstehung des Jainismus allzufern liegen. Denn die Wirksamkeit des 
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“Volksglaubens als selbständiger Faktor in der indischen Geistesentwicklung 
konnte doch nur von beschränkter Dauer sein. Sobald als die brahmanische 
Orthodoxie dessen Postulate anerkannt und im nachvedischen Schrifttum ver- 
arbeitet hatte, gewann sie wieder ihre früher innegehabte Stellung. 

Das Alter der. klassischen Sankhya-Philosophie, für welche die Lehre 
von der Vielheit der purusas charakteristisch ist, läßt sich allerdings nicht 
positiv festsetzen, aber ihr relativ hohes Alter ist doch nicht zu bezweifeln. 
Das klassische Sankhya, wie wir es kennen, muß älter als die Svetasvatara 


Upanisad sein. Denn in ihr I 4--6 werden unter dem Bilde eines Radkranzes. 


die Hauptgegenstände des Sankhya-Systems aufgezählt, aber doch so, daß 
nur ein mit demselben durchaus Vertrauter erraten konnte, was mit den 
bildlichen Andeutungen gemeint sei. Ferner wird in V 2 (der Verkünder 
des Sankhya) Kapila, der @diridvan Pancasikhas (I, S. 617 Anm.) als der erst- 
erzeugte Rsi genannt. Diese unverkennbaren Beziehungen auf das klassische 
Sänkhya fallen in der Svetäsvatara Upanisad um so mehr ins Gewicht, als 
sie selbst den Upanisad-Gedanken vertritt. Wenn sie auch eine der jüngsten 
unter den metrischen Upanisads ist, dürfte ihr Zeugnis doch für die ganze 
Periode gültig sein. Ich deute es dahin, wie ich in ‘Entwicklung der Gottes- 
idee bei den Indern’ S. 2ı gesagt habe, »daß die Entstehung der Systeme 
des Sankhya und Yoga in die Zeit nach Abschluß der ältesten und vor 
Abfassung der mittleren Upanisads fällt«. 


3. 


In meiner Abhandlung S. 617 hatte ich darauf aufmerksam gemacht, 
daß in YS. 125: tatra (i. e.ISvare) niratifayam sarvajna-bijjam »In Gott erreicht 
der Keim zum Allwissenden das absolute Maximum« — der Ausdruck sar- 
vajna-bijam (wo sarvajna für sarvajnatva zu stehn_scheint) ungewöhnlich und 
deshalb wohl altüberliefert sei. Die richtige Erklärung ist dem Scharfsinn 
Prof. E. Leumanns gelungen. Derselbe teilt mir mit, daß sarvapna-bijjam dem 
buddhistischen tathägatagarbha entspreche und ihm offenbar nachgebildet sei. 
Eingehende Belehrung über den Begriff von tathagatagarbha verdanke ich 
Hrn. Dr. Osermitter in Leningrad‘, aus dessen Briefe ich das für uns in Betracht 
Kommende teils referierend, teils wörtlich anführe. Nach der Lehre beider 
Mahayana-Schulen gibt es ein spezielles Element (dätu oder 'gotra) genannt 
tathägatagarbha; es ist ein. spezielles Element, insofern es nicht zu den 18 dhätus 
gehört, die den Strom (sanfäna) eines weltlichen Daseins ausmachen und teil- 
weise schon in höheren Sphären, vollständig erst im Nirvana schwinden’. Es ist 
nach den Kommentaren dasjenige Element, » welches die Verwandlung (parävriti) 
der Eigenschaften des gewöhnlichen Wesens in die des Buddha bewirkt«. 
Es ist ohne Anfang und ewig (onädi, nitya). Die Yogacaras nennen diesen 


! Die Hauptquelle für die Lehre vom #sthögatagarbha ist das Uttaratantra, das letzte der 
5 Werke Maitreya Asangas, wovon O. eine englische Übersetzung nach dem Tibetischen an- 


gefertigt hat. Außerdem hat er Aryäsangas Vyäkhyä übersetzt und mehrere spätere Kommen- 
tare benutzt. 


? Srcuersarsey, Central Conception of Buddhism, p. gf. 
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dhätu einen Samen (bija). »Dieser Same bringt das anasrava-jnäna des Buddha 
und die Befreiung von allen unreinen Elementen (Xle$as usw.) hervor.... es 
ist eine Kraft, die das @ayavijnana und die übrigen Formen des Bewußtseins 
dominiert und die völlige Verwandlung (parävrtti) derselben in die Eigen- 
schaften des Buddha zustande bringt. Durch diese Kraft wird das Zlaya- 
vijn@na zum Dharmakaya, das klistamanas verwandelt sich in den Sambhoga- 
kaya und die 5 Formen des Sinnesbewußtseins in den Nirmanakaya'.« 
Wie aus diesen Angaben Dr. OsermiLers hervorgeht, dient den Maha- 
yanisten die Idee vom tathägatagarbha zur Grundlage für ihre höchsten pan- 
theistischen Konstruktionen, wodurch der transformierte Buddhismus dem 
Vedanta in vieler Hinsicht so ähnlich geworden ist. Jene Idee konnte darum 


vom Yoga als Vorbild für seine Lehre vom Isvara verwendet werden. Jedoch 
bedurfte es dazu entsprechender Abänderungen in der Auffassung des tatha- 
gatagarbha. Der Keim (bija), der in allen Seelen liegt, erscheint im Isvara 
von Ewigkeit her als das absolute Maximum, die Allwissenheit. In den ein- 
zelnen Seelen kann der Keim durch yoga, besonders wohl durch samadk, 
zur Entfaltung gebracht werden. Ähnliches gilt auch im Yogäcära, der ein 
ursprüngliches (prakrtistha) gotra von dem empirischen (paripusia oder samu- 
dänita) durch Meditation usw. geförderten unterscheidet. Dem letzteren ent- 
spricht das bYyja im Yoga, das, wie sein Name besagt, der Zunahme fähig ist. 
Aber während im Yogacara durch die Entfaltung des bija der Bodhisattva 
zum Buddha umgewandelt wird, wird dadurch im Yoga die betreffende Seele 
nicht etwa zum Isvara (was dem Endresultat im Yogacara analog sein würde), 
sondern sie tritt in das Nirvana ein, wenn sie — beim asamprajnätasamadhi — 
Allwissenheit erlangt hat. 

Die Lehre vom sarvajna-bija berechtigt zu einem Rückschluß auf die 
gleichzeitige Seelenlehre des Yoga, wie ich I, S:617 f. gezeigt habe Denn 
die Seelen müssen durch den Grad der Entfaltung des dija untereinander 
verschieden gedacht werden als svagunavisisias cetanah (I, S.608); sie können 


also nicht wie im Sankhya als untereinander vollkommen gleich (niratisayas 
cetanah) gegolten haben. 


1 Die logische Schule des Yogäcära, Dignäga usw., leugnet das älsyavijnöna und erkennt 
anstatt de Sadvrjnanakäyas (Ssine Lehre wird von Sthiramati beksmpfi , 'Trimsikä p. 38) 
an; das hat etwas andere Ansichten über den Dharmakäya usw. zur Folge, was ich hier übergehe. 
Doch auf eins möchte ich aufmerksam machen, daß nämlich die Logiker wohl zur Schule Vasu- 
handhus gerechnet wurden, Dignäga aber nicht sein direkter Schüler gewesen sein kann. Denn 
kein Schüler würde seines Lehrers Hauptlehre verwerfen, und in dieser Lage wäre Dignäga 
gewesen, da er die Grundlage von Vasubandhus System, das älayavijnäng, leugnete. — Wenn 
diese Erwägung das Richtige trifft, so müssen wenigstens einige Generationen zwischen Vasu- 
bandhu und Dignäga ‘liegen, und letzterer könnte sehr wohl im 6. Jahrhundert gelebt haben, 
wie auch immer Vasubandbus Zeit anzusetzen sein möge. 
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Über das Alter des Yogasästra. 


Von Hermann Jacobi. 


In meinem Aufsatz „Über das ursprüngliche Yogasystem“ 2), 
hatte ich zum Beweise dafür, daß Patanjali jünger als Vasu- 
bandhu sei, drei Gründe vorgebracht: 

1. Pat. polemisiert gegen den Vijnänaväda, womit er 

6 wahrscheinlich Vasubandhu’s Lehre gemeint hat?). 

2. In II, 13 lehrt er den dharma-laksanävasthä-parınama, 
eine Lehre, die höchst wahrscheinlich auf die in Vasubandhu’s 
Abhidharmakosa V, 25 dargelegten Ansichten buddhistischer 
Lehrer zurückgeht?). 

10 3. Värgaganya, ein älterer Zeitgenosse Vasubandhu’s, ist, 
zufolge Bhämati zu BS. II, 1,3, der. wissenschaftliche Be- 
gründer (vyutpadayıta) des Yoga nach Sänkhyaprinzipien*); 
ihm ist Patanjali gefolgt. 

Das letzte Argument ist von den beiden vorhergehenden 

ıs unabhängig und daher an sich beweiskräftig, während bei 
jenen völlige Gewißheit nicht zu erlangen ist. Denn in den 
sütras werden die Urheber der in ihnen bekämpften Lehren 
nicht ausdrücklich genannt, was der Skepsis immer zu einem 
Angrifispunkt dienen kann. So ist denn auch mein erstes 

20 Beweisstück, das ich schon 1911 in JAOS,, p. 24 ff. vorgetragen 
hatte, von verschiedenen Seiten angefochten und dadurch zum 
Mittelpunkt des Problems vom Alter Patanjali’s gemacht 
worden. Es dürfte daher angemessen sein, die Sachlage ein- 
gehender zu erörtern. 

25 Die Bekanntschaft Patanjali’s mit dem Vijnänaväda wird 
durch die beiden sütra IV, 15. 16 bewiesen, namentlich durch 


1) SPAW. 1929, S. 581. 2) aa. 0, 8 583. 
8) a.a. O., 9. 621 ff. 4) a. a. O., S. 600. 
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das zweite. Diejenigen, welche die daraus folgende späte Lebens- 
zeit Patanjali's nicht zugeben, bringen verschiedene Gründe 
gegen die Glaubwürdigkeit dieses Zeugnisses vor. Am weitesten 
geht Dasgupta!), der den ganzen vierten päda des Yogasästra 
für unecht, d. h. für den Nachtrag eines Späteren erklärt. 
Er hebt hervor, daß die drei ersten pädas den ganzen Yoga 
methodisch abhandeln und das it am Ende des dritten päda 
andeutet, daß damit die Materie des systematischen Yoga 
abgeschlossen ist. Das Wenige, was bei diesem Plan übrig 
geblieben sei, wäre später in einem vierten päda untergebracht ı0 
worden. Dabei schienen sütra 30—34 früher Vorgebrachtes 
zu wiederholen. Auch der geringe Umfang des vierten päda 
— 34 sütras gegenüber 51—55 der drei ersten — spreche 
für dessen nachträgliche Zufügung. — Hiergegen habe ich 
folgendes zu erwidern. Die Bezeichnung der Abschnitte des ı5 
Yogasästra als päda „Viertel“ beweist, daß von Haus aus 
ihrer vier geplant waren, und daß also auch der vierte päda 
von Pat. selbst stammt. Was nun dessen Inhalt betrifft, so 
war für das im Anhang behandelte abstruse Yogaproblem ?) 
in der systematischen Darstellung des Yoga der drei ersten 20 
päda kein geeigneter Platz. Und die Polemik gegen ab- 
weichende Lehren war ein obligater Bestandteil eines voll- 
ständigen Systems, wie das Vorbild des Sastitantra zeigt. 
Denn Isvarakrsna (Kär. 72) rühmt von seiner Saptati, daß 
sie inhaltlich mit dem vollständigen Sastitantra übereinstimme, 25 
abgesehen von den äkhyäyıkas und paravädas. Für Pat. sind 
die paravädas verschiedene buddhistische Lehren, die er also 
nicht unwiderlegt lassen darf. Den Abschluß des letzten päda 
bildet natürlich das Endziel des Yoga: Kaivalya. Davon 
wird erst hier eine zusammenhängende Darstellung gegeben, 30 
während die drei ersten pädas darüber nur zerstreute Be- 
merkungen (II, 25; III,50.55) enthalten. Auf Grund vor- 
stehender Erwägungen behaupte ich, daß gegen die Echtheit 
des vierten päda keine begründeten Bedenken vorliegen. 

Da sich die Behauptung, Pat. habe den Vijnänaväda ge- 35 


1) Yoga Philosophy, Caleutta 1930, p. 52. 
2) SPAW. 1929, S. 611. 
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kannt, hauptsächlich auf IV, 16 stützt, so ist auch die Echt- 
heit dieses sütras bestritten worden. Derselbe Dasgupta hatte 
in seiner „History of Indian Philosophy“, vol. I, Cambridge 
1922, p. 233, n. 1!) gesagt: „It is important to notice that 
5 the most important Buddhist reference na cai ’kacittatantram 
vastu tadapramänakam tadü kim syät (IV, 16) was probably 
a line of the Vyäsabhäsya, as Bhoja, who had consulted many 
commentaries as he says in the preface(?), does not count it 
as a sütra“. Diese Idee Dasgupta’s hat Prof. Jwaua Prasan 
ıoin seinem Artikel „The Date of the Yoga-Sütras“?) ausführlich | 
entwickelt, um auf Grund derselben gegen meine 1911 im 
JAOS. p. 24ff. vorgetragene Gründe für die Ansetzung des 
Yogasästra in das 5. Jahrh. n. Chr. zu polemisieren. Ich werde 
ihn nur soweit berücksichtigen, als er eigene Gesichtspunkte 
ı5 vorbringt. 

Bevor wir in die Diskussion der Echtheit des sütra ein- 
treten, dürfte es am Platze sein, sütra 15 und 16 im Wort- 
laut mit einer Paraphrase derselben nach den Erklärungen 
Vyäsas und Väcaspatimisras dem Leser zur Orientierung vor 

eo Augen zu stellen. sütra 15: vastu-sämye citta-bhedät tayor 
viviktah panthäh. „Ein und dasselbe Ding bildet das Objekt 
für mehrere cittas und affiziert sie in verschiedener Weise; 
es kann daher weder von einem, noch von vielen cittas zu- 
gleich, produziert sein. Darum sind citta und vastu durchaus 
25 heterogen.“ 

sütra 16: na cäi ’ka-citta-tantram vastu; tad apramäna- 
kam, tada kim tat?) syat? „Und ebensowenig kann das Ding 
(was sein Dasein betrifft), von einem einzigen citta abhängig 
sein. Denn wenn sich dieses eitta von jenem Dinge zeitweise 

so abwendete, was würde dann aus dem Dinge werden (dem die 
Bedingung zum Dasein entzogen ist)?“ 

Wenn sütra 16 nicht von Pat. stammte, sondern wie 
Dasgupta annimmt, ein Satz aus dem Bhäsya wäre, so müßte 
er sich, weil er mit na ca eingeleitet wird, auf die im Bhäsya 


1) Wiederholt in dessen Yoga Philosophy, p. 59, n. 1. 
2) JRAS. 1930, p. 365ff. 


3) tat fehlt in unsern Ausgaben, aber Vyäsa und Väc. haben es. 
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vorausgehende Stelle beziehen: nä’sty artho vijnäna-visaha- 
caro, ’sti tu jnänam artha-visahacaram svapnädau kalpitam 
ii usw. Aber zwischen dem Inhalt dieser Stelle und dem 
von sütra 16 ist ein innerer, durch die verbindende Konjunk- 
tion na ca angedeuteter Zusammenhang durchaus nicht zu 5 
erkennen, was, wie wir in der Folge sehen werden, Väc. aus- 
drücklich bezeugt. Dagegen knüpft das na ca in sütra 16 
ungezwungen an das vorhergehende sütra 15 an. Denn in 
diesem wird der Fall betrachtet, daß mehrere citias ein 
Ding wahrnehmen; in sütra 16 handelt es sich dagegen um ıo 
ein einziges citta Hier liegt doch eine deutliche Dichoto- 
mie vor! 

Die Herausgeber des Textes, vielleicht schon der Schreiber 
des Archetypus, schließen aus Gedankenlosigkeit die obige 
Stelle in den Kommentar von sütra 14 ein. Diese Stelle hat ıs 
aber nichts mit dem im Vorhergehenden behandelten und mit 
sütra 14 zum Abschluß gelangenden Thema zu tun., Wir 
können uns zudem auch auf Väc. berufen. Dieser schließt 
nämlich manchmal seine Erklärungen des Bhäsya zu einem 
sütra mit der Bemerkung ab, der Rest sei ohne weiteres ver- 20 
ständlich; $esam bhäsyam sugamam II, 26; sugamam bhasyam 
II, 31; III, 5; Sesam sugamam ], 23. 42.51; II, 12.13; III, 47; 
IV, 16 und ähnliche Wendungen. Da er nun mitten im Kom- 
mentar, der nach der Anordnung unserer Ausgaben zu sütra 14 
gehört, und zwar vor seiner Erläuterung!) der obigen Stelle 25 
sagt: Sesam sugamam, so ist klar, daß damit sein Kommentar 
zu sütra 14 zu Ende ist?). 

Die besagte Stelle (nö ’sty artho jnäma-visahacaro usw.) 
soll das sütra 15 einführen, sie ist dessen Avataranikä. Ebenso 
geht dem sütra 16 eine Avataranikä voraus (kecid ähur usw.), 30 
aber diese ist von den Herausgebern als zu sütra 16 gehörend 
erkannt und darum nicht in das Bhäsya zu 15 einbezogen 


1) Dieselbe beginnt mit den Worten atha Vünänavadıinam vamäsı- 
kam utthäpayati. 

2) JwaLa Prasan hat diesen Tatbestand nicht erkannt und hat darum 
den Text gründlich mißverstanden (a. a. O., p. 367). Es erübrigt sich, 
hier weiter darauf einzugehen. 
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worden. Wenn noch ein Zweifel an der Echtheit des sütra 16 

übrig wäre, so wird er durch die dargelegte Tatsache behoben, 

daß ihm Vyäsa geradeso wie dem sütra 15 eine eigene Ava- 

taranikä vorausgeschickt hat; seine eigenen Sätze versieht 
5er aber nie mit einer solchen Einführung. 

Die Avataranikäs zu sütra 15 u. 16 können in gewisser 
Hinsicht als Ausnahmen gelten, insofern Vyäsa in ihnen nicht 
gegnerische Ansichten darlegt, deren Widerlegung (wie bei 
IV, 19 und 20) sich aus dem je folgenden sütra ergeben solle; 

ı0o sondern er widerlegt sie selbst, offenbar weil Pat. auf jene 
Lehren in den sütras keinerlei Bezug nimmt, Vyäsa aber ihre 
Erörterung und Widerlegung für so wichtig hält, daß er sich 
zu dem Zwecke einer selbst ungewöhnlichen Art der Avatara- 
nikä bedient. Seine Diskussion kennzeichnet Väcaspatimisra 

15 als utsatram, als etwas, das nicht im Gedanken des sütra 
eingeschlossen ist!). Damit bezeugt er, daß zwischen der Ava- 
taranikä und dem sütra 16 kein derartiger innerer Zusammen- 
hang besteht, wie er vorausgesetzt werden müßte, wenn 
sütra 16 ein Satz des Bhäsyakära, gemäß Dasgupta’s Auf- 

20 fassung, sein sollte. 

Es steht also fest, daß sütra 16 echt ist. Was bedeutet 
nun Bhoja’s scheinbar widersprechendes Zeugnis in dieser für 
uns erledigten Frage? Er kennt das sütra, ohne es als sütra 
anzuerkennen. Denn im Kommentar zu 15 sagt er: „Und 

25 sollte das Ding ein Produkt des citta sein, so würde, falls 
dasjenige citia, dessen Produkt das Ding ist, davon durch 
einen andern Gegenstand (zeitweilig) abgelenkt wäre, jenes 
Ding gar nichts sein“?). Damit gibt er unverkennbar Vyäsa’s 
Paraphrase des sütra 16 wieder, die ich in der Anm. 3 an- 

so führe. Aber er zieht es in die Diskussion des vorhergehenden 


PN 


uktva sautrim yuktim avatärayati: kutas cäi 'tad iti (sütra 15). — Tad ut- 
sütram düsayati Bhägyakäaralı (sütra 16). 

2) Kim ca cittakäryatve vastunalı yasya cittasya yad vastu käryam, 
tasminn arthäntara-vyasakte citte tad vastu na kimcit syät. 

3) Eka-citta-tantram ced vastu syüt, tadä citte vyagre niruddhe va 
svarüpam eva tenä "parämrstam anyasyä 'vigayıbhütam apramänakam agr- 
hitasvabhävakam kenacit, tadänım kim tat syat? 
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sütra hinein. Dieses hatte er übereinstimmend mit Vyäsa 
und Väc. erklärt (nur daß er citta = jnäna setzt). Nach 
seiner obigen Paraphrase von sütra 16 fährt er fort: „Sollte 
Jemand sagen ‚so wird es auch sein‘, so erwidern wir: wie 
könnte das Ding von mehreren wahrgenommen werden? Es 5 
wird aber (von ihnen) wahrgenommen; darum ist es nicht ein 
Produkt des citta. Nun (könnte gesagt werden): der Gegen- 
stand wird von mehreren gleichzeitig (d.h. gemeinschaftlich) 
hervorgebracht“. Vyäsa und Väc. haben diese Möglichkeit 
ignoriert; offenbar schien ihnen eine solche Annahme zu töricht. 10 
Bhoja nimmt sie ganz ernst, um sie schulgerecht widerlegen 
zu können. Er tut sich sichtlich auf seine scharfsinnige Be- 
weisführung etwas zugute, die er darum gewaltsam ein- 
geschmuggelt hat. — Dann führt er weitläufig die Erklärung 
des Sachverhalts nach dem Sänkhya aus, die am Ende des ı5 
Bhäsya zu 15 skizziert ist (Sankhya-pakse punar usw.). Bhoja 
hätte seine Idee nicht so durchführen können, wenn er sütra 16 
an der richtigen Stelle vorgebracht und erklärt hätte. Er 
unterdrückt daher das sütra im Glauben, genug getan zu 
haben, wenn er es paraphrasierte. Es kommt aber noch eins 20 
hinzu. Um 1000 n. Chr. war der Buddhismus ohne jede prak- 
tische Bedeutung, wie sich denn Bhoja am Ende seines Werkes 
mit allen übrigen Dar$anas einschließlich des Jainismus aus- 
einandersetzt, ohne dabei den Buddhismus überhaupt zu er- 
wähnen. So mochte ihm bei der Diskussion über den Vijnä- 26 
naväda ein abgekürztes Verfahren angebracht und unbedenk- 
lich erscheinen. Das ist zweifellos eine Vergewaltigung des 
Originals; aber sie ist dem fürstlichen Autor wohl zuzutrauen 
nach der Art, wie er im Vorwort zu seinem Kommentar sich 
über den von ihm eingenommenen Standpunkt ausläßt. Dort so 
verspottet er in einer bekannten Strophe (v. 6) die professio- 
nellen Kommentatoren (vastu-viplavakrtah sarve ‘pi tikäkrtah), 
so wenig das auch gegen Väcaspatimisra, den besten aller 
philosophischen Kommentatoren, berechtigt ist. In v.7 ver- 
spricht er: „Ohne Weitschweifigkeit und nutzlose Wortklauberei, 35 
nach richtiger Feststellung der Tatsachen in der Lehre Patan- 
jali’s verfasse ich diese Vivrti, welche klugen Leuten das Ver- 


_ 192 — 


86 H. Jacopiı. 


ständnis beibringen soll“). Das soll doch heißen, daß er die 
eigentlichen Tatsachen des Yoga, was er für dessen religiöse 
Wahrheiten hielt, in der Lehre Patanjalis herausstellen wolle, 
indem er den gesunden Menschenverstand dem verwirrten und 

6 verwirrenden Scheinwissen der Kommentatoren entgegensetzt. 
Ein an Hochmut grenzendes Selbstbewußtsein findet in diesen 
Strophen des großen Herrschers von Mälwä unverkennbaren 
Ausdruck und warnt uns, alles für bare Münze anzunehmen, 
was er dafür ausgibt. 

10 Prof. Jwaua Prasan hat in seinem obengenannten Artikel 
eine Reihe von Gründen gegen die Echtheit des sütra 16 und 
Patanjali’s Bekanntschaft mit dem Vijnänaväda vorgebracht. 
Da durch meine obige Untersuchung die zweifellose Richtigkeit 
beider Punkte, gegen die J. Pe. polemisiert, festgestellt ist, 

156 so erübrigt es sich, seine Gründe zu erörtern und im einzelnen 
ihren Mangel an Beweiskraft aufzuzeigen. Jedoch verdient 
eine prinzipielle Überlegung, die er speziell bezüglich des Vijnä- 
naväda anstellt, ernste Beachtung. Idealistische Ansichten, sagt 
er, werden in Sütrawerken erwähnt, aber ohne Nennung ihres 

20 Urhebers. Als diesen nennen die Kommentatoren Vasubandhu; 
aber da sie soviel später als die Sütrakäras seien, könnten 
ihre Angaben nicht als maßgebend gelten. Er sagt dann, daß 
idealistische Ansichten in Indien schon lange vor dem Yogäcära, 
sogar in den ältesten Upanisaden bekannt gewesen wären. 

25 Sein Grundsatz nimmt sich in der Theorie ganz gut aus, 
in der Praxis aber ist er von zweifelhafter Bedeutung. Denn 
wenn sich ein Sütrakära in eine Polemik einläßt, ist sie durch- 
weg gegen eine der bekannten philosophischen Schulen ge- 
richtet. So polemisiert Kanäda gegen die Mimämsä-Lehre 

so von der Ewigkeit des Tones und der Wörter, Jaimini gegen 
die entgegengesetzten Lehren gewisser alter Grammatiker; 
Bädaräyana (BS. II, 2) gegen Sänkhya, Vaisesika, einige bud- 

1) Ich stelle die Strophe mit Hilfe der Varianten in den beiden 
Ausgaben (Bibl. Indica und Änandssrama S. S.) folgendermaßen her: 
utsrjya vistaram, udasya vikalpa-jalam 
phalgu-prakaram, avadhärya ca samyag arthän | 
antalı Patanjojalimate, vivrtis may& 'yam 
ätanyate budhajana-pratipatti-hetuh ||. 
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dhistische Schulen, die Jainas, den I$varaväda und die Lehre 
der Bhägavatas; Aksapäda (ND. IV, 2. 26) gegen den Yogä- 
cära und (31f.) gegen den Sünyaväda!); in der Diskussion über 
den Gesichtssinn polemisiert er (III, 1. 30) nach Vätsyäyana 
gegen das Sänkhya, nach Ruben gegen die Buddhisten, jeden- 5 
falls aber nicht gegen einen imaginären Gegner. Ob in der 
Diskussion seiner Definitionen (partksä) die vorgebrachten und 
widerlegten Einwürfe alle von Gegnern gemacht oder von 
ihm ad hoc erdacht, also rein dialektisch sind, mag unent- 
schieden bleiben. Letztere Möglichkeit wird nur in einer ver- ı0 
schwindenden Minderheit von Fällen vorliegen. Jedenfalls ist 
es das methodisch Richtige, bei jeder Polemik eines Sütrakära 
nach dem geschichtlichen Vertreter der bekämpften Lehre zu 
fragen, und unsere Kenntnis der zeitgenössischen Philosophie 
wird uns dabei meist auf den richtigen Weg weisen. 15 
Zum Schlusse möchte ich mich über die alte Streitfrage 
äußern, ob das Mahäbhäsya und das Yogasästra von demselben 
Verfasser stammen oder nicht. Die Verfechter der Identität 
beider Autoren können sich für dieselbe außer auf die Namens- 
gleichheit nur auf den weitverbreiteten, aber unbegründeten 20 
Glauben der Inder stützen. Denn gerade die maßgebenden 
Schriftsteller: Bhartrhari, Kaiyata, Vämana, Jayäditya, Nä- 
ge$a usw. haben sich, wie Dasgupta, Yoga Philosophy p. 56, 
hervorhebt, über diesen Punkt nicht geäußert; und ihr Schweigen 
muß wohl dahin gedeutet werden, daß ihnen die Identität beider 25 
Patanjalis mindestens zweifelhaft schien. Ihre Verschiedenheit 
hat Prof. Woons (Harvard Oriental Series, vol. 17, Introduction, 
p. XV£.) durch den Nachweis, daß sie in philosophischen Vor- 
stellungen nicht übereinstimmen, darzutun unternommen, m. E. 
mit vollem Erfolg. Aber Dasgupta ist anderer Ansicht, a. a. O., 30 
p. 69 sagt er: „whether Patanjali the grammarian can be 
identified with Patanjali the writer of the Sütras is more 
than I can say; though I have already tried to emphasise 


1) Wie S. Ca. VIDYABHUSHANA in seiner Übersetzung des ND. (in den 
Sacred Books of the Hindus vol. VIII) durch wörtliche Übereinstimmung 
einerseits mit dem Lankävatära Sütra, anderseits mit den Madhyamikä 
Sütras und andern Mahayäna-Werken schlagend nachgewiesen bat. 
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the fact that there is nothing in the Mahäbhäsya which could 
conflict with such a hypothesis“, 
Auf dem bisherigen Wege wird man wohl schwerlich zu 
einer Einigung gelangen. Ich schlage daher einen andern 
5 Weg ein, auf dem ich hoffe, eine von subjektiven Ansichten 
unabhängige Entscheidung der Frage zu erreichen. Mein 
Beweismittel soll die Sprache sein, d. h. der in jedem der 
beiden Werke vorliegende Wortschatz. Ich gehe dabei von 
folgender Erwägung aus. Angenommen, derselbe Schriftsteller 
ı0o habe in zwei Werken zwei verschiedene Wissenschaften be-, 
handelt, dann wird sein Wortschatz in beiden wesentlich der- 
selbe sein, soweit er eben nicht durch die besondere Vor- 
stellungswelt jener beiden Disziplinen bestimmt wird. — Nun 
sind das Yogasästra und das Mahäbhäsya von sehr verschie- 
ıs denem Umfang; jenes enthält nur 193 sütras, der Text des 
Mbh. ist wohl einige hundert Male umfangreicher und leistet 
dadurch die Gewähr, daß in ihm Patanjali’s Wortschatz ziem- 
lich vollständig zur Verwendung gekommen ist. Die Unter- 
suchung des Wortschatzes beider Werke kann jetzt mit Hilfe 
eo der veröffentlichten Wortindizes!), die wir zu beiden besitzen, 
gründlich und bequem geführt werden. Man braucht nur im 
Wortindex zum YS. die Wörter zu zählen, die im Wortindex 
zum Mbh. fehlen. Das YS. enthält 557 verschiedene Wörter; 
von denen fehlen im Mbh. 270, also fast die Hälfte. Dabei 
2ssind alle Yoga termini und alle Wörter, die in engerer Be- 
ziehung zu Yoga-Vorstellungen stehen, mitgezählt; läßt man 
sie aus — es sind ihrer etwa 66 —, so kommen im YS. nur 
491 Wörter in Betracht, von denen im Mbh. 204 fehlen, das 
sind beinahe drei Siebentel. — Diese Zahlen entscheiden! 
30o Denn es ist undenkbar, daß derselbe Schriftsteller in einem 
Werke von geringem Umfang fast zur Hälfte solche Wörter 
eingeführt hätte, für die er in einem andern Werke von einem 
mehrere hundertmal größeren Umfang keine Gelegenheit zur 
Verwendung gehabt haben sollte. 
1) Zum YS$., von Woons, a.a.O., p. 366ff. — zum Mbh. „Word 


Index to Patajjalis Vyäkarana-Mahäbhäsya“. Government Oriental Series- 
Class C, No. 1; Bhandarkar Oriental Research Institut Poona 1927 
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On Mayavada, by Hermann Jacopı, Professor in the 
University of Bonn, Germany. 


In my last article! I have discussed the attitude taken up 
by the orthodox philosophers in India towards the epistemology 
of the Buddhists. In connection with this discussion I shall 
now treat the question about the nature of early Vedänta, 
and, as I hope, bring it nearer to a conClusion. 

The arguments of the Buddhists of both the Nihilistic and 
Idealistic schools regarding the unreality of the objects of 
perception may thus be summarised.. Our perceptions in 
dreams do not, in principle, differ from those in the waking 
state, and consequently the latter must be just as void and as 
independent of something existing beside them (their object) 
as the dream-impressions; further examples of impressions void 
of really existing objects are magic, fata morgana, and mirage. 
This view of the Illusionists is confuted much in the same 
way in the Nyäya and Brahma Sütras; here we are concerned 
with the latter only. The discussion of Bädaräyana (B. S. 
II, 2, 28—32) as illustrated by the passage from the ancient 
Vrttikära, quoted by Sabarasvamin in the Bhäsya on M. S. 
1, 1, 5 (see above, 31. 23), leaves no doubt on the point at 
issue, viz. that, according to these ancient Vedänta authors, 
there is a generic difference between dream-impressions and 
waking impressions, and that therefore the latter are not 
independent of really existing objects. 

The oldest work on Vedänta Philosophy besides Bädaräyana’s 
Brahma Sütras, are the Karikä’s?2 on the Mändükyopanisad 


1 The Dates of the Philosophical Sütras of the Brahmans; see JAOS. 
31. 1f. 

2 Anandasrama Series, No. 10. An English translation of the text 
and Commentary has been issued in India; but the book has not been 
accessible to me. 
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by Gaudapäda.! The chronological relation between Bädarä- 
yana and Gaudapäda will be discussed hereafter; for the 
present we have to deal with his philosophical opinions. 
Gaudapäda is, as far as we know, the first author who for- 
mulated the Mäyäväda or the doctrine that everything except 
Brahma is an illusion; this doctrine was either originated by 
him, or by a school of thinkers of whom he became the head; 
the latter alternative would seem the more probable one. 

Now Gaudapäda has used the very same arguments as the 
Buddhists to prove the unreality (vastathyam — asatyatvam) 
of the external objects of our perceptions; he states this 
argument in II 4 which is thus explained by his commentator, 
Saükara2: “Things seen in the waking state are not true: 
this is the proposition (pratijna); because they are seen: this 
is the reason (hetu); just like things seen in a dream: this is 
the instance (drstänta); as things seen in dream are not true, 
so the property of being seen belongs in like manner (to things 
seen) in the waking state: this is the application of the reason 
(hetupanaya); therefore things seen in the waking state are 
also untrue: this is the conclusion (nigamana). Things seen 
in a dream differ from those seen in waking in that the 
former are reduced in size because they are within (the body 
of the dreamer). But there is no difference in so far as both 
are ‘seen’ and are ‘untrue”.” — And in II 31 all unreal things 
are mentioned together: “As dreams or magic or fata morgana 
are regarded (as unreal by ordinary men), so this whole world 
is regarded by those versed in the Vedäntas”. 

The argument thus expounded by Gaudapäda forms the 
basis of his doctrine of Mäyäaväda, and it is, as we know, the 
same argument which the Buddhists employed to establish the 


ı I fully concur with Mr. Barnet in his review of Max Walleser, Zur 
Geschichte und Kritik des älteren Vedänta (Heidelberg 1910) in JRAS 
1910 that Gaudapäda is the name of the author and that it has not 
wrongly been abstracted from the title Gaudapädiya Kärikäh. Whether the 
author be the same as, or difl'’erent from the Gaudapäda the oldest com- 
mentator on the Sänkhya Kärikäs, in both cases there can be no doubt 
that Gaudapäda was an actual name. 


2 I am inclined to think that this Sankara is not the same as the 
author of the Säriraka Bhäsya. The latter would hardly have stated 
the argument in the form and the terms of an anumäna according to 
Nyäya principles. 
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Sünyavada. As that argument is strenuously confuted by 
Bädaräyana, it is evident that he cannot have held the same 
opinion in this matter as Gaudapäda, or, in other words, the 
Brahma Sütras do not teach the Mäyäväda. This is one point 
which I wish to make. 

The next question we must try to solve is whether 
Gaudapäda is acquainted with the Sünyaväda or the 
Vijhänaväda. The answer is furnished by kärikäs IV 24 ff. 
For m kärikä 24 a Realist contends that ideas (prajnaptı) 
and feelings would not arise if not caused by external 
thing. The opponent, in kärikäs 25—27, shows the un- 
reasonableness of assuming objects existing beside and inde- 
pendent of ideas (prajüapti, citta). This refutation is, as the 
commentator tells us, “the argument of the Buddhists of the 
Vijäänavädin school, who combat the opinion of the realists 
(bähyärthavädin), and the Äcärya agrees with him thus far”. 
That the statement of the commentator is right, is evident 
from the nature of the argument itself, and becomes still 
more so from the next verse (28), which furnishes the final 
decision of the Vedäntin: “Therefore the idea (citta) does not 
originate, nor does the object of the idea originate; those who 
pretend to recognise the originating of ideas, may as well 
recognise the trace (of birds) in the air”. For here the fun- 
damental doctrine of the Vijnänavädins, which admits only a 
continuous flow of momentary ideas, is clearly referred to and 
confuted. Since the Brahma Sütras and the ancient Vriti 
refer to the Sünyaväda only, as I hope to have established 
in my former article, the Gaudapädiya Kärikäs which allude 
to the latest phase of Buddhist philosophy must be consider- 
ably younger than the Brahma Sütras. This has always been 
the opinion of the Pandits. It has, however, lately been con- 
troverted by Dr. Walleser: on the ground that the Gauda- 
pädıya Kärikäs only are quoted in ancient Buddhist books 
as an authority on Vedänta philosophy. Even in case this 
assertion should be confirmed by the progress of research, the 
alleged fact would not necessarily upset the above result. 
For the enigmatical character of the sütras of Bädaräyana 
make them unfit for quotations, at least of an outsider, to 
illustrate a point of Vedänta philosophy. And besides the 


ı lc. p. 23. 
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Buddhists may have ignored the old Vedänta of Bädaräyana 
as the Jainas did so late as the ninth century A.D.1; but 
they could not well have ignored the Gaudapädi, since that 
work taught a philosophy which resembled their own in many 
regards. 

Our inquiry has established 1. the near relation, amounting 
almost to identity, between the epistemology of the Sünya- 
vädins or Vijnänavädins on one side and of Gaudapäda’s 
Mäyäväda on the other; 2. the opposition of the latter to 
Bädaräyana on this head; and 3. the posteriority of Gauda- 
päda to Bädaräyana. Now these facts admit, in my opinion, 
of a natural and probable construction, viz. that Gaudapäda 
adapted the Illusionism of the Buddhists to the teachings of 
the Upanisads This view is supported by the many coin- 
cidences between the Gaudapadiya Kärikas and the Mädhya- 
mika sütras to which Professor L. de la Vallee Poussin has 
lately drawn attention? The theory, that the Mäyäväda is 
a Vedäntic adaptation of the Sünyaväda, has been first put 
forward by V. A. Sukhtankar3; I may add that I perfectly 
agree with him. 

The probable history of the Mäyäväda may be briefly 
described: originally the doctrine of some school of Aupani- 
sadas, it became an orthodox philosophy, when it had success- 
fully been made the basis of interpretation of the Brahma 
sütras, already by earlier writers and finally by the great 
Saükara. For the two Mimämsäs are the preeminently ortho- 
dox systems; but we should never lose sight of the fact that 
they are originally and primarily systems of the Exegesis of 
the Revelation, the Pürvä Mimämsä of the Revelation as far 
as it is concerned with sacrifice (karmakända), and the Uttarä 
Mimämsä with regard to Brahma. These two schools of 
orthodox theologians developed philosophical doctrines of their 
own, but these are found in the Bhäsyas and are scarcely 
alluded to in the sütras themselves. 


ı Haribhadra, Saddarsfanasamuccaya v. 3; Siddharsi, Upamitibhavapra- 
paäcä Kathä p. 661 ff.; see above vol. 31, p. 6 note 3, 

2 JRAS 1910 p. 128 ff. 

3 WZKM vol. 22, p. 136 ff. see also above vol. 31, p. 8, note 1. 
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Von Hermannn JacoBı in Bonn. 


Es steht jetzt fest, daß die alte traditionelle Auffassung der 
Upanisad-Lehren, die Bädarayäna in den Brahma Sütras systematisiert 
hat, sich wesentlich von derjenigen unterschied, welche "Samkara in 
seinem berühmten Bhäsya und andern Werken zum Ausdruck ge- 
bracht hat. Thibaut in der Einleitung zu seiner Übersetzung der 
Vedänta Sütras (SBE. vol. XXXIV), Colonel Jacob in derjenigen zu 
seiner Ausgabe des Vedäntasära (Bombay? 1912, p. VIIf.), V. A. Sukh- 
tankar in seiner Dissertation, the teachings of Vedänta according to 
Rämänuja (Wien 1908, WZKM. p.8ff.), haben diese Ansicht mit ver- 
schiedenen, einleuchtenden Beweisen begründet. Ich selbst habe nach- 
zuweisen gesucht, daß Bädaräyana kein Anhänger des Mäyävada 
gewesen sein kann (JAOS. vol. XXXIII, p. 51ff.). Seitdem fand ich, 
daß sich aus einer Stelle in ‘Sabarasvamin’s Bhäsya zum Mimämsä 
Darsana 15 (Bibl. Ind. p. 19 1.3—.p. 24 1. 9) weitere Anhaltspunkte 
über die vor 'Samkara geltende Auffassung der Upanisad-Lehre ge- 
gewinnen lassen. Es handelt sich in dieser Stelle um die Widerlegung 
der buddhistischen Ansicht, daß der atman identisch mit vijnäna sei, 
und zwar ist hier, wie nachdrücklich hervorgehoben sei, von den 
Einzelseelen, deren Vielheit vorausgesetzt ist, nicht von der Allseele, 
die Rede.!) ‘Samkara hat im Bhäsya zu B.S. III3.53, in dem pra- 
karana über das ätmästitva, auf jene Stelle bezug genommen; er sagt 


") In diesem Sinne behandelt auch Kumärila die Frage in dem entsprechenden 
Abschnitt (@tmavada) des 'Slokavärttika (Ganganätha Jhä’s Übersetzung B.1., 
p- 382). 
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dort: „Und aus unserer Stelle hat der Acärya ’Sabarasvämin (den 
„Beweis für die Existenz der Seele) entnommen und in dem von den 
„Erkenntnismitteln handelnden Abschnitt (M.S.1I 5) dargestellt. Daher 
„kommt es auch, daß der Bhagavän Upavarsa im ersten Lehrbuche 
„(Pürva Mimämsä), da wo er die Existenz der Seele darzulegen hatte, 


„sich der Sache enthebt mit den Worten: im ’Säriraka werden wir 


„es auslegen.“ (nach Deussen’s Übersetzung mit einzelnen Verände- 
rungen). Diese Bemerkung ’Samkara’s habe ich JAOS. XXX], p. 17f. 
besprochen und daraus den Schluß gezogen, daß zu ’Sabarasvamin’s 
Zeit Pürva und Uttarä Mimämsä noch ein System bildeten, während 
später, nach Kumärila und 'Samkara, sie sich gegenseitig aus- 
schlossen. 

Ich gebe nun zunächst einen Teil der angezogenen Stelle (p. 22 
1.7—p.23 1.12) in möglichst sinngetreuer Übersetzung wieder: 


„(Der Gegner, ein Buddhist!) sagt: ‘Wenn das erkennende 
„Prinzip (vijRätr) etwas anderes ist als das Erkennen (vijräna), 
„dann möge man es von letzterem gesondert zeigen als was und 
„wie es ist. Aber man kann es uns nicht zeigen; darum ist dieses 
„von jenem nicht verschieden.’ Hierauf erwidern wir folgendes. 
„Die Seele ist sich ihrer selbst bewußt und kann nicht von einem 
„andern gesehn werden; wie könnte sie also gezeigt werden? Wie 
„nämlich ein Sehender selbst die Farbe sieht, sie aber einem andern, 
„Blindgeborenen, nicht zeigen kann, (wodurch auch erhärtet wird, 
„daß) der Schluß vom Nicht-gezeigt-werden-können auf die Nicht- 
„existenz des betreffenden Dinges keine allgemeine Gültigkeit hat, 
„ebenso nimmt man auch sich selbst (seine eigene Seele) wahr, kann 
„aber seine Seele nicht einem andern zeigen; denn obschon die 
„Seele sehend ist, hat sie doch nicht die Fähigkeit eine andere zu 
„sehn; die letztere nimmt ebenfalls sich selbst wahr, nicht aber 
„eine andere Seele. Und in dem Sinne lautet die Schriftstelle 
„(Brhadäranyaka 4,3, 6): „Wenn die Stimme verstummt ist, was 
„dient da dem Menschen als Licht? Dann dient er sich selbst als 
„Licht, o Großfürst! So sprach Yajiavalkya.“ Und dafür, daß 
„(eine Seele) nicht von einer andern wahrgenommen wird, zeugt 
„die Schriftstelle (ib. 3, 9, 26): „er ist ungreifbar; denn er wird 
„nicht ergriffen“; gemeint ist „von einem andern wird er nicht 


!) Dieser Buddhist ist wahrscheinlich ein ‘Sünyavädin und kein Vijiänavädin, 
siehe JAOS. XXXI, p. 24. 
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„ergriffen“; denn es ist von ihm gesagt, daß er sich selbst als 
„Licht dient, in der Schriftstelle (ib. 4, 3, 9): „dann (im Traum) 
„dient er sich selbst als Licht.“ — Hinsichtlich des Mittels, wodurch 
„einem andern über die Seele Mitteilung gemacht werden kann, 
„haben wir die Schriftstelle (ib. 3, 9,26): „Er aber der Ätman ist 
„nicht so und so, so sprach er (sa esa neti neti ätmeti hoväca)“ d.h. 
„man kann nicht zeigen, wie er sei. Die Negierung alles dessen, 
„was ein anderer sieht, ist das Mittel, die Seele zu demonstrieren. 
„Der andere sieht den Leib; vermittelst desselben wird sie demon- 
„striert, (indem man ihm sagt): ‘der Leib ist nicht die Seele, es 
„gibt etwas vom Leibe verschiedenes, und das ist die Seele’. So 
„wird sie durch die Negierung (ihrer Identität mit dem) Leib 
„demonstriert. Ebenso sind die Lebenshauche etc. nicht die Seele; 
„durch die Negierung (ihrer Identität mit) diesen wird sie als etwas 
„ven ihnen verschiedenes demonstriert. Ebenso erkennt man Lust 
„und Leid etc., die ein anderer empfindet, durch ihre Symptome; 
„auch die sind nicht die Seele. Also wird durch die Negierung 
„(ihrer Identität mit) ihnen sie als etwas von ihnen verschiedenes 
„demonstriert. Der selbst-sehend ist, von dem ist die Seele (purusa) 
„nicht verschieden; das erschließt man aus dem Verhalten des 
„Menschen. Wenn nämlich jemand sich bemüht, die an einem vor- 
„hergehenden Tage halbvollendete Arbeit wieder aufzunehmen und 
„zu Ende zu führen, so schließt man aus diesem seinem Verhalten, 
„daß er in Beständigkeit das Unbeständige erkennt.“ 


Die Lehre, welche hier ‘Sabarasvämin gegen den Buddhisten 
verteidigt, ist, daß jede Seele (atman oder purusa) sich selbst direkt 
wahrnimmt, keine aber eine andere wahrnehmen könne; jede Person 
hat ihre eigene Seele, die verschieden ist von allem, was von der 
betreffenden Person direkt oder indirekt Gegenstand der Erfahrung 
eines Andern wird, und daher nur so demonstriert werden kann, daß 
man sie als nicht identisch mit all diesem erklärt. Das Auffällige 
bei dieser Auseinandersetzung ist, daß der berühmte im Brhadäaranyaka 
viermal wiederkehrende Text sa esa neti neti atmä agrhyo na hi 
grhyate etc, in dem wir uns mit ‘Samkara gewöhnt haben, die Statu- 
ierung des brahma als Allseele zu sehn, von 'Sabarasvaämin als Beweis 
für das Bestehen der einzelnen Seelen als Einzelseelen gebraucht 
wird. Natürlich gebraucht sie ‘Samkara nicht zu diesem Zwecke in 
seinem Bhäsya zu B. S. 3, 3, 53f.; er führt dort den Beweis rein philo- 
sophisch nicht gegen die Buddhisten, sondern gegen die Cärväkas, 


— 7532 — 


156 Hermann Jacobi, 


ohne überhaupt eine Schriftstelle zu zitieren. Woher hat nun 'Saba- 
rasvamin seine Argumentation? Vermutlich vom Bhagavän Upavarsa, 
der ja sowohl die Pürva, wie die Uttarä Mimämsä kommentiert hat. 
Aber wie dem auch sein möge, jedenfalls ergibt sich aus ’Sabara- 
svamin’s Ausführungen, daß in der älteren Mimämsäschule die Lehre 
vom brahma nicht den Glauben an das Bestehen der individuellen 
Einzelseelen ausschloß, und zwar an ein ewiges Fortbestehen derselben. 
Letzteres ergibt sich nicht nur aus dem p. 21 zitierten asiryo na hi 
Siryate, sondern noch aus einem andern Schriftwort, das 'Samkara 
ebenfalls auf die Allseele bezieht. 


Der buddhistische Gegner hatte sich nämlich für seine Behaup- 
tung, daß, weil die Seele identisch mit dem vijnäna sei, die skandha- 
ghana’s ein reines Nichts (sänya) seien, auf Brhadäranyaka 4, 5, 12 
(Mädhyandina Rezension) berufen: vijnänaghana evai ’tebhyo bhüte- 
bhyah samutthaya, tan eva anuvinasyati; na pretya samjRa’sti (p. 21). 
Hierauf erwidert ’Sabarasvamin (p. 24): „Nach dem Einwand (der 
„Maitreyi) ‘atrai’ va ma bhagavan mohäntam apipadat’ (in dieser 
„Beziehung hat der Erhabene mich in die größte Verwirrung gestürzt) 
„weist er es zurück, sie verwirren zu wollen, und erklärt es folgen- 
„dermaßen: na va are moham bravimi, avinasi va are “yum atma 
„nucchittidharma; mäträsamsargas tv asya bhavati (Ich spreche, o 
„Beste, nichts was Verwirrung bringt. Unser Selbst geht nicht zu- 
„grunde und unterliegt nicht der Vernichtung; es tritt aber in Ver- 
„bindung mit dem Stoff.“') Darum ist die Seele nicht identisch mit 
„dem Erkennen (vijrianamätram).“ 

Da 'Sabarasvamin in dem ganzen Abschnitt nur von der Einzel- 
seele handelt, so muß er auch hier avinasi anucchittidharma als Attribute 
der Einzelseele gefaßt haben. Nach der Ansicht, die er vertritt, lehren 
also die Upanisads das ewige Fortbestehen der Einzelseelen als solcher. 
Über ihr Verhältnis zum brahma erfahren wir weiter nichts. Aber da 
'Sabarasvämin nach 'Samkara’s Zeugnis seinen Beweis für die Existenz 
der Seele aus der Uttara-Mimämsä entlehnt hat, so muß er auch das 
brahma als Urgrund der Dinge anerkannt haben; denn ohne brahma- 
jijnasa ist die Uttara-Mimämsä undenkbar. Daraus ergibt sich für 
die ältere Auffassung der Upanisadlehre: die Einzelseelen gehen aus 
dem brahma hervor und sind mit ihm wesenseins, aber sie gehen 


1) Böhtlingk übersetzt die letzten Worte unrichtig: ‘es besteht aber aus einem 
Gemisch von kleinen Teilchen’! 
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nicht, wie ‘Samkara lehrte, bei der Befreiung unterschiedslos in ihm 
auf; sondern sie haben ewige Existenz. Dieselbe Ansicht vertraten 
Rämänuja und andere Gegner "Samkara’s. Ob es auch der Sinn der 
Upanisads, namentlich auch der Lehren Yäjiavalkya’s ist, bleibe dahin- 
gestellt; aber das scheint mir kaum noch bezweifelt werden zu können, 
daß man ursprünglich in diesem Sinne die Upanisads verstand und 
die von ‘Samkara so glänzend durchgeführte Lehre erst verhältnis- 
mäßig spät aufgekommen ist. 
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Über das Verhältnis des Vedänta 
zum Sankhya. 


Von 


Hermann Jacobi (Bonn). 


In der Einleitung zu seiner Übersetzung der Vedänta Sütras 
(SBE vol. 34, Introd. p. XLVI) hat sich G. Thibaut, dessen 
Hinscheiden unsere Wissenschaft eines ihrer verdientesten, durch 
Fleiß, Wissen und Scharfsinn in seltenem Maße ausgezeichneten 
Mitarbeiters beraubt hat, über das Verhältnis der Vedänta Sütras 
zum Sänkhya folgendermaßen geäußert: “The fifth adhikarana (des 
ersten Päda des ersten Adhyäya, Sütra 5—11) already declares 
itself against the doctrine that the world has sprung from a non- 
intelligent prineiple, the pradhäna, and the fourth päda of the 
first adhyäya returns to an express polemic against Sähkhya inter- 
pretations of certain vedic statements. It is therefore perhaps not 
saying t00o much if we maintain that the entire first adhyäya is 
due to the wish, on the part of the Sütrakära, to guard his own 
doctrine against Sähkhya attacks” Es soll zunächst versucht 
werden, die einschlägigen Tatsachen genauer festzustellen und 
ihre Bedeutung zu bestimmen. 

Das erste Sütra von Adhy. 2, Päda 1 lautet im Text mit 
Thibauts Übersetzung nach Sankara (p. 290), dem Sinne nach 
übereinstimmend auch nach Rämänuja (SBE vol. 48, p. 408): 
smrtyanavakasadosaprasanga iti cen na "nyasmriyanavakäasadosapra- 
sangät. „LU it be objected that (from the doctrine expounded 
hitherto) there would result the fault of there being no room for 
(certain) Smrtis; we do not admit that objection, because (from 
the rejection of our doctrine) there would result the fault of room 
for other Smrtis.“ Beide Erklärer verstehen unter der zuerst ge- 
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nannten Smrti das Sänkhya; mit Recht, wie aus dem 3. Sütra: 
„etena Yogalı pratyakhyätalı“ hervorgeht. Denn wenn die Wider- 
legung der Yoga-Smrti durch diejenige einer andern Smrti gegeben 
ist, kann mit letzterer nach Lage der Dinge nur die Sänkhya- 
Smrti gemeint sein, wie denn auch auf beide zusammen in IV, 2, 31 
mit smarte ete. Bezug genommen wird!). So gibt also der Sütrakära 
selbst zu verstehen, daß er im ersten Adhyäya gegen das Sänkhya 
polemisiert hat, und zwar nicht durch Widerlegung seiner philo- 
sophischen Grundsätze — denn diese erfolgt erst später, im 
2. Päda des 2. Adhyäya —, sondern durch den Nachweis, daß 
die Berufung des Sänkbya auf die heilige Schrift bei richtigem 
Verständnis der betreffenden Stellen nicht Stich hält?). 

Vom zweiten Adhyäya an verfolgen wir nun den Faden rück- 
wärts, um sein anderes Ende zu finden. Der 4. Päda des 1. Adhyäya 
ist, wie Thibaut bemerkte, der Polemik gegen das Sänkhya ge- 
widmet. Deutlich geht dies aus dem ersten Sütra hervor: änu- 
mänikam apy ekesam iti cen na etc. “If it be said that some 


1) Beiläufig sei hervorgehobeu, daß beide Ausleger unter den andern 
Smrtis auch das Mahäbhärata nennen und daraus Aussprüche des sogenannten 
„epischen“* Sankhya zitieren. Wäre letzteres das ursprüngliche Sänkhya ge- 
wesen, so würden sich Sankara und die früheren Kommentatoren diesen 
Umstand bei der Bekämpfung des „philosophischen“ Sänkhya nicht haben ent- 
gehen lassen; aber sie wissen nichts davon. Sollten sie das historische Ver- 
hältnis nicht mehr gekannt haben? Dann müßte dasselbe auch für den 
Sutrakära angenommen werden, der das „epische“ Sankhya kurzweg ignoriert. 
Und doch stand er ihm zeitlich noch viel näher. Denn die Abfassung der 
Brahma Sütras wird man spätestens gegen 500 n. Chr. die Schlußredaktion 
des MBh. nicht vor 160 n. Chr. setzen dürfen. Die philosophischen Stellen 
des MBh. gehören überdies nach allgemeinem Urteil zu den spätesten Teilen 
des Epos. Die mystischen Spekulationen des MBh. als „episches“ Sänkhya zu 
bezeichnen, ist mindestens irreleitend; warum wählt man nicht die gut 
indische Benennung Pauränika? 

2) Thibaut sagt im Anschluß an die im Text zitierten Worte: What- 
ever the attitude of the other so-called orthodox systems may be towards 
the Veda, the Sänkhya system is the only one whose adherents were anxious — 
and actually attempted — to prove that their views are warranted by 
scriptural passages. The Sankhya tendency thus would be to show that all 
those vedic texts which the Vedäntin claims as teaching the existence of 
Brahman, the intelligent and sole cause of the world, refer either to the 
pradhäna or some product of the pradhäna, or else to the parusha in the 
Sankhya sense, i. e. the individual soul. 
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(Upanigads) mention that which is based on inference (i. e. the 
pradhäna); we deny this” usw. Die behandelten Stellen enthalten 
denn auch Ausdrücke, die im Sänkhya technische Bedeutung 
haben. Man beachte aber im Sütra das zweite Wort api; es 
deutet an, daß dasselbe Problem schon vorher, also im 3. Päda, 
behandelt worden ist und jetzt nur noch ein besonderer Teil folgt, 
in welchem die vorgeblichen Sänkhya Termini in gewissen Upa- 
nigads erörtert werden sollen. 

Der 2. und 3. Päda werden von den Erklärern als zusammen- 
gehörig betrachtet. Sankara sagt (p. 107): “Now certain other, 
passages present themselves which because containing only ob- 
scure indications of Brahman give rise to the doubt whether they 
refer to the highest Self or to something else. We therefore 
begin the second and third pädas in order to settle those doubt- 
ful points.” Rämänuja sagt: “The second päda discusses those 
texts which contain somewhat obscure references to the individual 
soul; the third päda those which contain clear references to 
the same” (p. 257). In der Hauptsache wird, soweit es sich 
um das Sänkhya handelt — denn allerlei Exkurse und Herein- 
ziehen verwandter Gegenstände sind ja in Sütrawerken nicht zu 
beanstanden —, der Sütrakära die von den Sänkhyas auf pra- 
dhäna oder purusa bezogenen Stellen als in Wirklichkeit das 
Brahman lehrend erweisen wollen. Daß ihm hier immer das 
Sankhya in Gedanken liegt, geht aus seinen eigenen Ausdrtcken 
hervor, nämlich smärtam in I, 2, 19 und anumänam in I, 3, 3, 
welche beide von den Kommentaren auf pradhäna bezogen werden. 

Aber die ausdrücklichste Widerlegung des pradhäna als Welt- 
ursache findet sich im ersten Päda, dessen 5. Adhikarana ganz 
diesem Gegenstande gewidmet ist. Der Rest des Päda, tiber 
dessen Tendenz die Ansichten der Kommentatoren auseinander- 
gehen, behandelt mehrere Schriftstellen, die auf den ersten Blick 
etwas Ungeistiges als Weltursache hinzustellen scheinen, aber 
nach dem Sütrakära auf das Brahman bezogen werden miissen. 
Wahrscheinlich waren sie von den 'Sänkhyas als Stützen für ihre 
Grundansicht benutzt worden; doch geben uns die Kommentatoren 
darüber keinerlei Auskunft. Denn Sankara und den Späteren lag 
nicht so sehr daran, den ursprünglichen Sinn der Sütras festzu- 
stellen, als vielmehr sie zugunsten ihrer eigenen Lehren auszu- 
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deuten. So gibt Sankara manchmal zwei Erklärungen desselben 
Sütra, von denen die bevorzugte seine eigene, die andere die- 
jenige älterer Erklärer sein dürfte. In der Tat macht die Ratna- 
prabhä, ein Kommentar zum Bhäsya, in einigen Fällen (zu den 
Sütras 12, 19, 31) die Vrtti als Quelle namhaft. In vielen Fällen 
ist die eigentliche Meinung des Sütrakära bei seiner aphoristischen, 
oft geradezu enigmatischen Ausdrucksweise nicht mit Sicherheit 
festzustellen. Von besonderer Wichtigkeit würde dies gerade bei 
den ersten fünf Sütras des ersten Päda sein. Denn, wie oben 
gesagt, beginnt mit dem fünften Sütra die Widerlegung des pra- 
dhäna als Weltursache; jedoch erfahren wir aus diesem Sütra 
selbst nicht, daß hier die große Polemik gegen das Sänkhya an- 
hebt. Es steht daher zu vermuten, daß die Lösung des Rätsels 
in den vorausgehenden Sütras zu suchen ist, die wir darum unter 
die Lupe nehmen wollen. 


Ich setze zunächst den Text und Thibants Übersetzung der 
fünf ersten Sütras hierhin, und zwar für Sütra 3—5 sowohl nach 
Sankaras als auch nach Rämänujas Auffassung. 


1. atha’to brahmajijnäse. Then therefore the enquiry into 
Brahman. 

2. janmädy asya yatalı. (Brahman is that) from which the 
origin, etc. (i. e. the origin, subsistence, and dissolution) of 
this (world proceed). 

3. Sästrayonitwat. Sankara: (The omniseienee of Brahman 
follows) from its being the source of Seripture. — Rä- 
mänuja: Because Scripture is the source (of the knowledge 
of Brahman). 


4. tat tu samamvayat. Sankara: But that (Brahman is to 
be known from Seripture), because it is connected (with 
the Vedänta texts) as their purport. — Rämänuja: But that 
(i. e. the authoritativeness of Scripture with regard to the 
Brahman) exists on account of the gonnexion (of Seripture 
with the highest aim of man). 

5. ikgater na’sabdam. Sankara: On account of seeing (i. e. 
thinking being attributed in the Upanigads to the cause of 
the world; the pradhäna) is not (to be identified with the 
cause indicated by the Upanigads; for) it is not founded 
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on Seripture. — Rämänuja: On account of seeing (i. e. 

thinking) that wich is not founded on Seripture (i. e. the 

pradhäna) is not (what is taught by the texts referring to 
the origination of the world). 

Rämänujas Erklärung des 3. Sütra wird auch von Sankara 
gegeben, aber an zweiter Stelle. Zweifellos war sie die ältere. 
Die zuerst gegebene ist vermutlich von ihm selbst erdacht, und 
zwar weil er die Definition des Brahman in Sütra 2 als Welt- 
ursache einer Ergänzung fähig, wenn nicht gar bedürftig erachtete; 
denn das Brahman ist die Ursache nicht nur der materiellen Welt, 
sondern auch des Veda. So erklärt er: Brahman is the source, 
1. e. the cause of the great body of Seripture, consisting of the 
Rgveda and other branches etc. (p. 20). 

Im 4. Sütra steht tu nach Sankara, um den pürvapakga, nach 
Rämänuja, um einen Einwurf abzulehnen, ohne daß das eine oder 
das andere in den vorhergehenden Sütras auch nur im leisesten 
angedeutet wäre; sondern beides ist freie Erfindung, die nur im 
Kommentar steht. 

Was die beiden Ausleger, jeder in seiner Weise, in das 
5. Sütra hineintragen, ist mit dessen Wortlaut schlechterdings 
unverträglich. Man kann nur tibersetzen: „Wegen des Sehens ist 
es nicht schriftwidrig“, oder „das Schriftwidrige“, je nachdem man 
asabdam als Prädikat oder Subjekt bzw. Prädikatsnomen auf- 
faß. Wir kommen nachher auf diese Frage zurück. 

Die vorgetragenen Bedenken sowie der unvereinbare Wider- 
spruch der überlieferten Auslegungen untereinander berechtigen 
und nötigen dazu, die in Frage stehenden Sütras ohne Rücksicht 
auf die indischen Auslegungen aus sich selbst zu erklären. 

Das 2. Sütra: janmädy asya yatah enthält eine Definition 
des Brahmau. Aber ist es die des Vedäutin? Diesem hätte 
vielmehr eine andere nahegelegen: asti tävad!) Brahma nitya- 
$uddhabuddhamuktasvabhavam sarvajnam sarvasaktisamanvitam, wie 
Sankara ad I 1,1 und ähnlich an zahlreichen andern Orten 
sagt. Wollte aber der Vedäntin ja von dem Begriff der Welt- 
ursache bei der Definition des Brahman ausgehen, so durfte dabei 


2) Das einränmende tävad zeigt, daß es sich um etwas allgemein Be- 


kanntes und Anerkanntes handelt, soweit wenigstens die Vedantins in Be- 
tracht kommen, 
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als notwendige Bestimmung Allwissenheit und Allmacht nicht 
fehlen, wie denn auch Sankara ad I 1, 4 sagt: tad Brahma sarva- 
jRam sarvasakti jagadutpattisthililayakäaranam Vedäntasästräd eva 
’vagamyate. Einfach als causa materialis der Welt definieren aber 
die Sänkhyas das Brahman. Denn bei ihnen ist „Brahma“ 
ein Synonym von prakri. So sagt Gaudapäda im Kommentar 
zu den Sänkhyakärikäs, v. 22: prakrtii pradhäanam brahma 
avyaktam bahudhanakam mäye ’ti paryayah’). Somit ist das 2. Sütra 
der pürvapakga, den der Sänkhya-Philosoph vertritt. Die Sache 
ist also folgendermaßen zu denken. Nachdem im 1. Sütra die 
Forderung der Brahma-Forschung gestellt ist, tritt der Sänkhya- 
Philosoph mit dem Anspruch auf, das Brahman erforscht zu haben. 
„Das Brahman ist die Causa materialis des Alls; denn das ist 
durch Aussprtiche der Heiligen Schrift begründet.“ sSästrayonitvät. 
Hier ist astra nicht Veda tiberhaupt, wie Sankara es zunächst 
erklärt, sondern „Upanigadausspruch“, wie er es in seinem 
Kommentar öfters gebraucht und so auch schon in unserer 
Stelle: sastram wudährlam pürvasütre „yato va imäni bhutäni 
jäyante“ usw. In derselben Bedeutung verwendet der Sütrakära 
selbst das Wort sastra in II, 3, 33 kartä Sästrärthavativat (der jiva 
ist ein Agens, weil nur so vedische Ausspriche wie yajeta usw. 
Sinn haben); vielleicht auch in I 1, 30. Die Upanisadstellen 
($ästra), auf die sich die Sänkhyas für die Schriftgemäßheit ihrer 
Lehre beriefen, waren kosmogonische Berichte, namentlich der in 
Chändogya Up. VI, 2, der im Mittelpunkt der weiteren Polemik steht. 

Hiergegen tritt nun mit dem 4. Sütra der Vedäntin auf: Die 
Erkenntnis des Brahman ergibt sich nicht aus einer einzelnen 
Stelle, sondern (tw) aus der Übereinstimmung aller, aus ihrer 
gemeinsamen Tendenz (samanvayät). So kommt die Partikel tu 
zu voller Bedeutung; denn der von ihr geforderte Gegensatz ist 
nun wirklich in den beiden vorhergehenden Sütras ausgesprochen. 
Allerdings wird nicht gesagt, was das Wesen des Brahman nach 
dem tibereinstimmenden Zeugnis der Upanigads sei; denn jeder 
Vedäntin weiß es: das Brahman ist etwas Geistiges, nicht aber 


1) Selbst ein so später Schriftsteller wie Viraräghava bemerkt in seinem 
Komm. zum Utt. Bämacar. (p. 23 N. 8. P. Ausgabe 1908): brahma para- 
mälmä prodhönam ca. — Die Bezeichnung des Brahman als pradhänam 
im UI 8, 11 hat wohl nichts mit unserm Gegenstand zu tun. 
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die unintelligente Materie, das pradhänam; auch als Weltursache 
ist es allwissend und allmächtig. Hierauf, so ergibt sich aus dem 
weiteren Zusammenhang, erhebt der Gegner den Einwurf: Aber 
davon steht in unserer Stelle nichts, da heißt es nur sad eva 
somye ’dam agra äsit, ekam eva ’dvitiyam. Die Antwort des Vedäntin 
gibt das 5. Sütra: iksater na ’sabdam. Weil es weiter heißt: tad 
aiksata bahu syam prajäyeye ’ti, tat tejo ’srjata, so ist unsere Be- 
hauptung von der Intelligenz des Brahman nicht willkürlich, 
sondern ist im Wortlaut der Heiligen Schrift begründet. 

Die Kommentatoren lassen die Polemik gegen das Sänkhya, 
erst mit dem 5. Sütra anheben, das sie verstehen, als wenn es 
lautete: iksater na ”"numänikam oder vielmehr, bei der sonst 
üblichen Wortfolge, na ”numänikam iksatel. „Das pradhäna ist 
nicht das Brahman“ usw. änumanika ist gleich pradhäna; nicht 
aber asabda. Dies Wort kommt sonst in den Sütras nicht mehr 
vor; es kann daher kaum eine technische Bedeutung gehabt 
haben, und die ihm von den Kommentatoren beigelegte ergibt sich 
nicht aus seiner Etymologie. Der Sütrakära gebraucht ganz 
gewöhnlich, so schon im folgenden Sütra, sabda im Sinne von 
„Wortlaut der Heiligen Schrift, ein tatsächlich gebrauchtes Wort“. 
asabda bedeutet daher das, wofür die Worte der Heiligen Schrift 
nieht angeführt werden können. Der Zweck der Polemik ist hier, 
zu zeigen, daß pradhäna nicht das Brahman der Upanisads sein 
könne, daß es also asabdam sei. Es wäre völlig ungereimt, das 
pradhäna mit asabdam zu bezeichnen, wo erst erwiesen werden 
soll, daß es asabdam ist. Faßt man dagegen asabdam als 
Prädikat, das hier verneint wird, so muß das Subjekt ergänzt 
werden; dasselbe ergibt sich aber aus dem absichtlich voraus- 
gestellten zksatelı ohne größere Schwierigkeit, als sie der Sütrastil 
zuläßt. 

Durch meine, wie ich glaube, ungezwungene Auslegung wird 
der Zusammenhang der fünf ersten Sütras untereinander durchaus 
verständlich und klar; ja man muß sich sogar wundern, daß der 
durchaus einfache Zusammenhang von Sankara und den Späteren 
so gründlich falsch gedeutet werden konnte. Damit hatte es aber 
wohl folgendes Bewandtnis. Sänkhya-Yoga waren lange bereits, 
wie wir jetzt aus dem Kautiliyam wissen, als philosophische 
Systeme anerkannt, ehe es noch eine wissenschaftliche Upanigad- 
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Exegese — so dürfen wir ja den Vedänta nennen — gab, als 
noch die Upanisad-Ideen ausschließlich in religiösen Kreisen ge- 
pflegt wurden und in späten Upanisads und episch-mystischen 
Elaborationen ihren Ausdruck fanden. Die Vorherrschaft von 
Sänkhya-Yoga auf spekulativem Gebiete, verbunden mit der An- 
erkennung ihrer Schriftgemäßheit, gibt uns die Erklärung dafür, 
daß jene beiden Systeme als Smrtis selbst von dem Gegner be- 
zeichnet wurden (smärte ete IV, 2, 31), und daß aus ihnen das 
Fundament und Gerüste der in den Puränen hervortretenden Volks- 
religionen entnommen werden konnte. Als daher die wissen- 
schaftliche Upanisad-Exegese im Anschluß, und wohl auch nach 
vorläufigem Abschluß, der älteren Mimämsä entstand, fand sie ihr 
Gebiet schon vom Sänkhya okkupiert. Ihm galt daher ihr Kampf 
in erster Linie; und daß es sich dabei für sie um eine Lebens- 
frage handelte, erkennt man aus dem Umstand, daß dieser Polemik 
mehr oder weniger der ganze erste Adhyäya, ein volles Viertel 
des Sütrawerkes, gewidmet wurde. Aber später verlor das 
Sänkhya seine bevorzugte Stellung auf dem Gebiete der Spekulation 
durch das mächtige Emporkommen anderer Philosopheme, des 
Nyäya-Vaisegika, des Sünyaväda und Vijnänaväda. Und damit 
büßte die Polemik gegen das Sänkhya viel von dem aktuellen 
Interesse ein, welches sie ftir den Vedänta von Anfang an gehabt 
hatte. Anderseits entstanden im Vedänta selbst verschiedene 
Richtungen, deren Vertretern mehr an der Geltendmachung ihrer 
eigensten Lehren als an der Polemik gegen das Sänkhya, die 
nunmehr nur ein theoretisches Interesse bewahrte, gelegen war. 
Die Darlegung ihres speziellen Standpunktes mußten sich die Aus- 
leger besonders im Anfange ihrer Kommentare angelegen sein lassen, 
wodurch sich dieser, gerade die vier ersten Sütras umfassend (caiulı- 
sütrt), zu einem besonders umfangreichen Abschnitt auswuchs. Daß 
sie ihrem Zwecke den ursprünglichen Sinn und Zusammenhang 
der ersten Sütras opfern durften, braucht uns nicht wunderzu- 
nehmen; denn eine scharfsinnige, wenn auch gewaltsame Deutung 
von Sütras hat ihren Urhebern stets eher Bewunderung als Tadel 
eingebracht. So konnte allerdings ganz in Vergessenheit geraten, 
was der Sütrakära mit seinen ersten Sütras eigentlich bezweckt hatte. 

Zum Schlusse sei mir ein Ausblick in die Vorgeschichte des 
Sänkhya gestattet. Die Schrift, auf die sich das Sänkhya n::ch 
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dem Zeugnis des 5. Sütra für die Schriftgemäßheit seiner Lehre 
von der materiellen Weltursache berief, ist der 6. Prapäthaka 
der Chändogya Upanisad, der für den Vedänta die allerhöchste 
Wichtigkeit hat, da in ihm die Vedänta-Maxime „tat tvam asi“ 
nicht weniger als neunmal vorkommt; und zwar klingt darauf 
jeder Khanda der zweiten Hälfte des Prapäthaka aus. Die erste 
Hälfte berichtet zuerst iiber den Ursprung der Welt aus dem 
einen, zeitlosen Seienden, worunter die Sänkhyas ihr Brahman, 
das pradhäna, verstehn. Dann folgt die Lehre von den drei Ur- 
elementen, tejas äpas annam, welche, wie man längst erkannt hat,, 
Vorbilder und Vorgänger der drei gunas des Sänkhya sind. Diese 
Lehre wird von Uddälaka, der im 6. Prapäthaka als der Sprechende 
erscheint, nicht als die seinige, sondern als eine schon uralte 
bezeichnet (VI 4, 5—7): „Dieses fürwahr war es, was die Alt- 
vordern, die Großen an Reichtum, die Großen an Schriftkunde, 
wußten, wenn sie sprachen: ‘Nunmehr kann keiner uns etwas 
vorbringen, was wir nicht [schon] gehört, nicht [schon] verstanden, 
nicht [schon] erkannt hätten!’ Dies wußten sie aus jenen [Glut, 
Wasser, Nahrung]; denn was gleichsam ein Rotes war, das wußten 
sie als die Gestalt der Glut, und was gleichsam ein Weißes war, 
das wußten sie als die Gestalt des Wassers, und was gleichsam 
ein Schwarzes war, das wußten sie als die Gestalt der Nahrung; 
und was gleichsam ein Unbekanntes war, das wußten sie als 
eine Zusammensetzung eben jener Gottheiten (Glut, Wasser, 
Nahrung) ).* 

Diese alte Lehre von den drei Urelementen ist zweifellos 
eine materialistische Theorie, die auf ihre Anhänger dieselbe 
Wirkung ausgeübt hat, die alle materialistischen Theorien dank 
ihrer platten Verstandesmäßigkeit haben — mögen ihnen nun als 
Endursachen Atome und leerer Raum, Kraft und Stoff, oder was 
sonst immer gelten — daß nämlich auf Grund einer derartigen 
Theorie ihre Nachbeter glauben, nun alles, alles zu verstehn. 
Unser Upanigad-Bericht gibt uns also nicht nur Kunde von eirer 
uralten rationalistischen Philosophie”), sondern läßt auch deutlich 
erkennen, daß sie Eigentum einer Art von Schule bildete. 


1) Deussen, Sechzig Upanishads, p. 162. 


2) Diese Tatsache ist von großer Bedentung, insofern sie die an sich 
wunderliche Ansicht widerlegt, daß die alten indischen Denker durchaus 
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Wir dürfen annehmen, daß eine rationalistische Theorie, die 
einen solchen Anklang fand, sich auch weiter in der ihr eigenen, 
bei ihrem ersten Auftreten klar ausgesprochenen Richtung ent- 
wickelte. Ich bin der Überzeugung, daß diese Entwicklung zum 
Endziel die eigentliche Sänkhya-Philosophie hatte, die R. Garbe 
sehr richtig als „indischen Rationalismus“ gekennzeichnet hat. Für 
meine Ansicht wird sich allerdings kaum ein quellenmäßiger Be- 
weis führen lassen, weil ja alle alten Quellen der religiösen 
Literatur angehören und darum über den Rationalismus nur 
dürftige und entstellende Zeugnisse enthalten. Aber so sehr auch 
die Religion zu weltlichen Philosophen im Gegensatz stehen 
mag, so liegt es ihr doch nahe, solchen weitverbreiteten Philo- 
sophien die begriffliche Unterlage ihrer Theologie zu entnehmen, 
wie sich dies denn auch beim Katholizismus gegenüber Aristoteles 
und Plato, beim Protestantismus gegenüber neueren Philosophen 
gezeigt hat. So hat auch der indische Mystizismus, der Träger 
des Upanigad-Gedankens, es nicht verschmäht, den Stoff zu seinen 
Spekulationen ans der zeitgenössischen „wissenschaftlichen“ Philo- 
sophie zu entlehnen: in Chänd. Up. VI die Lehre von den drei 
Urelementen ans der rafionalistischen Theorie auf der ersten 
Stufe ihrer Entwicklung, im Käthaka und Svetäsvatara ans der 
schon weit fortgebildeten Lehre, und in den philosophischen Teilen 
des MBh. endlich ans dem fertigen Sänkhyasystem. Dieses stoffliche 
Abhängigkeitsverhältnis des Vedänta vom Sänkhyasystem mußte 
den allgemeinen Glauben erwecken, daß das Sänkhya auf den 
Boden der Heiligen Schrift gegründet sei. Sein „Atheismus“ 
konnte ihm dabei nicht ernstlich hinderlich sein, da ja auch die 
orthodoxe Mimämsä-Philosophie nach Kumärila bekanntlich in 
demselben Sinne atheistisch ist wie das Sänkhya. 


vom Idealismus und Mystizismus beherrscht gewesen seien, und uns der ein- 


gebildeten Notwendigkeit überhebt, die indische Philosophie überall an die 
Upanisad-Lehren anzuknüpfen. 
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THE PLACE OF JAINISM 
IN THE 


DEVELOPMENT 
OF 


INDIAN THOUGHT. 


‚ In the present paper I propose to investigate 
the development of philosophical ideas in ancient, 
India at the time when Jainism entered on the 
scene. This enquiry is divided into two parts. 
The first part deals with the eriginal concepts 
of Soul (jiva) and matter (pudgala) in the reve- 
aled literature of the Brahmans ( Brähmanas 
and Upanisads) in contradicetion to the ideas 
on the same subjects in Jainism and the classical 
philosophies (darsana), with which the second 
part will be concerned. 

PART THE FIRST. 

l. CHAPTER:-THE ANCIENT CONCEPT OF SOUL. 

1. All Indian philosophers with the excep- 
tion of the Vedäntists of Sankar's School (maya- 
vädınah) and the Buddhists, however much they 
may differ in details, agree in the main about the 
nature of Soul, viz. that is a permanent or eternal 
immaterial substance ; they consequently maintain 
the personal immortality of the souls. To all who 
are accustomed to this belief it is dificult to 
realize that it is of a comparatively late origin. 
The primitive Aryans held a distinctly different 
opinion about the nature ofthe soul. Their belief 
may be described as follows. The life of man is 
continued after death in a form similar to what he 
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had been during his life on earth; it is but a 
shadowy existence, yet one in a bodily form, 
however subtle that body may have been imagi- 
ned. This post-mortal body is the soul itself, 
there is no separate soul different from it. It 
will be convenient to call this principle of conseious 
life which is conceived under some bodily or 
material form, psyche instead of soul, and to 
use the term soul only to denote the immaterial 
and permanent substance which is possessed of 
intelligence and consciousness. 

2. The primitive ideas of the Aryans about 
the psyche have been retained, to some extent, 
by the ancient Indians, and still linger on in the 
popular belief of the Hindus about the manes 
(pitarah) which forms the basis of the sräddha 
practice. For the pitr-tarpana or oblation to 
the manes presupposes the belief that the manes 
stand in need of food and drink just like men; 
they must, therefore, have been imagined to 
be of an organisation not quite unlike that 
of men while living on earth. The psyche is 
frequently spoken of as a man (purusa) or rather 
manikin of thumb’s size (angustha-mätra); at the 
time of death it departs from the body which 
is then left behind as a corpse. 

3. In the Brähmanas and in the oldest 
Upanisads’ we meet with very remarkable spe- 


1 The oldest Upanisads are the following Brahadärar- 
yaka, Chhändogya, Taittirsya, Aitareya, and Kaugitaki. 
After those Upanisads there is a decided break, and 
those which come nearest them, the Käthaka, Svetäiva- 
tara, Mundaka, etc. belong to a new period as will be 
explained in the second part, 
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oulations on the nature ofthe psyche which show 
a great advance over the primitive beliefs described 
above. In those works the psyche is spoken 
of as consisting in, or being made of several 
constituent parts which are frequently called 
pränas. They are regarded as the factors of 
physico-psychical life. Most usually five such 
factors are enumerated, viz. präna breath, väc 
speech, chaksuh seeing or eye, $rotra hearing, 
or ear, manah mind. Öccasionally more than 
five factors are mentioned, as in the passage 
to be quoted in the sequel; but the above set 
of five factors has, beyond doubt, been the almost 
generally accepted-one. These psychical factors 
are not as many functions of, or qualities inherent 
in a common substratum, but they are distinct 
entities which combining form one individual 
psyche. They are, however, not quite independent 
or self-eexistent, for they stand in an intimate 
relation to the following physical or cosmical 
essences, taken in the same order: väyu wind, 
agni fire, dditya sun, disah the heavenly quarters, 
chandramah moon; and on the death of the indivi- 
dual man, they will eventually be reunited with 
the latter. 

The Upanisads contain some discussions 
which throw full light on the theory of the psychi- 
cal factors and make it quite clear that none 
of those factors was regarded as the permanent 
principle of personality, or, in other words, none of 
them could be claimed as the soul m the true 
meaning of word. In the 3rd Adhyäya of the 
Brhad Aranyaka a great disputation under Janaka, 
King of Videha,is described, in which Yajüiavalkya, 
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answers the questions put to him by the Bra- 
hmans of the Kurus and Päficälas, In the 2nd 
Brähmana the opponent of Yäjüavalkya is Jära- 
tkärva Artabhäga. The problem under considera- 
tion is discussed in $$ 11-13, of which I quote the 
text and translation, the latter based on that of 
Max Müller in Sacred Books of the East. Vol. 
xv, p. 126f. 11 ‘Yäjüavalkya, he said, when such a 
person (a sage) dies, do the vital breaths ( pränas) 
move out of him or no? ‘No’, replied Yäjiiavalkya ; 
‘they are gathered up in him, he is swelled, he is 
inflated, and thusinflated the dead lies at rest.’ 12 
‘Yajüavalkya’, he said, ‘when such a man dies, what 
does not leave him? “The name’, he replied, “for 
the name is endless, the Visvedevas are endless, 
and by it he gains the endless world.’ 13 “Yäjüaval- 
kya’, he said, when the speech of this dead person 
enters into the fire, breath into the wind, the eye 
into the sun, the mind into the moon, hearing into 
the quarters, into the earth the body, into the air 
(or space) the self, into the shrubs the hairs of 
the body, into the trees the hairs of the head, 
when the blood and the seed are deposited in the 
water, where is then that person? Yäjüavalkya 
said: “Take my hand, my hand, my friend. We 
two alone shall know of this; let this question of 
ours not be (discussed) in public’. Then these two 
went outand argued, and what they said was 
Karman (work), and what they praised was 
Karman, viz., that a man becomes good by good 
work, and bad by bad work. After that Järatkä- 
rava Artabhäga held his peace.” 
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FT ET TH TEN HE STENM: SPAR? 
Afr ı ar Aare TERRASSE Rah TEE ee 
zn N TR AT ar gen Ed Pa er 
Aarı ar mr da ı rm I ar are 
Rama al Ran dar Fre gemaf AmT- 


fer at TOTER MT FRE: ST Tre SÄCKE 


ehe Te: 0 ART aa ar Fa er 
gar Arche ı mer Ma KamaTaaeg Ha TAT 
casa ZRr ı ASTRA AR Tag: I Ed ag 
AITETT: 3 Fa TETTTET: | ge I gm a va m: 
TR ı TA © ACEHRE SET SIT N 92 U 


The purpose of the questioner in the foregoing 
passage of the Brh. Ar. is, as the reader will 
have remarked, to elicit from Yäjüavalkya a 
declaration about the nature of Soul, for thereby 
he would be led on to explain its identity with 
Brahma. But this Yäjüavalkya will not do, 
because his intention in the whole disputation is to 
prove that all the speculations of his opponents do 
not lead up to the true knowledge of Brahma. 
The first two paragraphs deal with the man who 
on dying reaches moksha. In$ 11 Yaäjüavalkya 
declared that the pränas do not move out of 
him, but remain in the corpse; accordingly the 
pränas cannot be the Soul. The next question in$ 
12, what remains of such a man is answered 
evasively by Yäjüavalkya. But his opponent is 
not to be put off easily; so he makes straight 
for the point: where is the person of a man, after 
his body has been dissolved into its elements and 
the constituent parts of his psyche have been 
reunited with their cosmical prototypes fire, wind, 
etc.? Yäjüavalkya again avoids the declaration 
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which his opponent seems to have expected, by 
referring to karma. They discuss the subject, in 
private, and therefore their view is not fully 
stated; but from the hints given in the text it 
must have come to this: the karma of a man who 
dies brings about a new set of pränas to start a 
new life, a good or a bad one according to the 
nature ofthe karma he had accumulated in his 
previouslife. At any rate it is quite clear that 
both disputants assumed psychical life to be brou- 
ght about by the combination and co-operation of 
the five pränas, and had no idea of any permanent 
substratum of man’s personality. If such a belief, 
in immortal souls had been current at the time of 
the composition of Brh. Ar., it would have come out 
in the course of the discussion, or rather it would 
have been absurd for the author to put into the 
mouth of Ärtabhäga the questions which he makes 
him ask. After all, the discussions as we read 
them in the Brh. Är., are not to be taken as his 
torical records, but the whole disputation is an 
invention of the author after the model of a similar 
disputation on ritualistic items in the Satapatha 
Brähmana. Therefore the general ideas embodied 
in this part of the Brh. Ar. also must be considered 
to belong to the common stock ofideas current 
during the Upanishad Period. I do not contend 
that the sages of that time did deny the existence 
of permanent souls, but that the very idea that 
there might be immortal souls had not yet entered 
their mind. 


The same idea relative to soul comes out in 
teaching of the Upanishads that consciousness 
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ceases with death: na pretya samjnästiti Brh. Ar. 
2, 4, 13. 4, 5, 13. sariyjüd here means according to 
Sankara visesha-sannjnd 1. e. consciousness of ones’ 
personality. This is no doubt the true meaning 
of samjüd in this passage; for sarnjüd has both 
meanings: ‘“conseiousness’ aud “individual name’, 
which are here combined in Sankara’s rendering. 
The loss of self-conseiousness is interpreted in ano- 
ther passage (Chhändogya Upanishad, 6, 9, 1. 10, 1) 
by the merging of the individual being in Brahma. 
‘As the bees, my son, make honey by collecting 
the juices of distant trees, and reduce the juice 
into one form, and as these juices have no discrim- 
ination, so that they might say, I am the juice 
of this tree or that tree, in the same manner, 
my son, all these creatures, when they have 
become merged in the True (either in sleep or 
in death), know not that they are merged in 
the true. In the next Khanda the same idea is 
illustrated by the simile ofrivers and the ocean. 
(aa Mr ag agan ARTSRT AREAL SET TEL AARER- 
Art TE Ta AT a A SPRÄSTETTE RT TAISEI- 
gmME za TAsEaaTNg as Mm: aa Sm a ae 
fg: afa uam zit). These similes illustrate un- 
mistakably the loss ofconscious personality indeath, 
which indsed could be the consequence from the 
absence of any permanent substratum ofit. Now 
all words and expressions in the Upanishads which 
might be used to denote the concept of Soul, 
can be proved not to denote the immortal Soul 
in our sense of the word. But it is not necessary 
here to enter in these details; we are here con- 
cerned with the main issue only viz. that the 
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concept of immortal souls is entirely absent in 
the Brähmanas and the oldest Upanishads, 


2. CHAPTER:-ORIGINAL NON-DISTINCTION 
BETWEEN SPIRIT AND MATTER. 

From what has been demonstrated in the 
preceding chapter we are led to conclude that the 
distinction between Spirit and Matter was not 
yet grasped by the thinkers ofthe oldest Upanis- 
hads. For how could they have got at the 
concept of Spirit, when they did not possess the 
idea of permanent Souls? We need, however, not 
rely on this inference only; we can prove directly 
from the Upanishads themelves that they do not 
yet distinguish princeipally between Spirit and 
Matter. For this purpose we will examine some 
passages in the sixth Prapäthaka of the Chhän- 
dogya Upanishad where the evolution of the 
world from original Being (sat) is taught. In 
the second Khanda Uddälaka declares to Sveta- 
ketu, his son. “In the beginning, my dear, there 
was that only which is, one only, without a Second’ 
a°7 raane are Here the question has 
been raised already in old times whether this 
Sat is Spirit or Matter. For we learn from the 
first Sütras of the Brahma Sütra as explained by 
the commentators, that the Sänkhyas declared the 
Sat to be primeval matter, called pradhäna or 
prakrti in their system. But the Vedäntins iden- 
tified the Sat with Brahma which is essentially 
spiritual. Their argument against the Sänkhya 
view is contained in the 5th. Sütra (ikshaternäs- 
abdam). For the text quoted above continues: ‘It 
(Sat) thought, may I be many, may I grow forth 
It sent forth fire’ aaa ag ut saRafı ammsarı, 
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The Vedantin’s argument is that “ thinking’ cannot 
be predicated of matter which is aceiana not 
intelligent accordingly the Sad being intelligent 
because it “thought” is what we call Spirit. The 
argument of the Vedäntin would be unimpeachable, 
if the author ofthe Upanishad had distinguished 
Spirit and Matter in the same way asthe Vedäntin 
did, which however he did not. For he continues: 
‘That fire thought, may I be many, may I grow, 
forth. It sent for the water’. aa aa ag uf sar- 
aafı masama. And again: ‘Water thought, may 
I be many, may I grow forth. It sent forth earth 
(food); a am da ag: um ara m Tag. 
Now there can be no dobut that Fire, Water, 
and Earth, however subtile they may have been 
imagined by the author or the Upanishad, must 
be classsed with Matter, and not with Spirit. 


Yet they too ‘thought’ aikshata; and if ‘thinking’ 
did prove that the Sat is Spirit then those elem- 


ents too had likewise to be considered to be 
Spirit. It is true that in the next Khanda the 
Sat is called devasä but the same designation is 
also given to Fire, Water and Earth. They 
would, therefore, at the same time be Spirit as 
well as Matter. This isan actual dilemma, and 
there is no other way out of it than to assume that 
in the period of the oldest Upanihads the distinc- 
tion between Matter and Spirit had not yet 
clearly been grasped however difficult it may be 
for modern thinkers to realize such an attitude 
of the primitive mind. 

The language of the oldest Upanishads gives 
evidence to the correctness of the view I have 
sought to establish. For those words which in 
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later times are used to express the idea of Spirit 
or of attributes of Spirit, viz. Cetand, caitanya, 
cetana, cetah, cit, buddhr' are entirely absent 
from the oldest Upanishads. Of course there are 
words for ‘thought’, and ‘thinking’ as dhi, prajnd, 
prajääna, vijääna, but these were originally 
looked upon as functions of the mind; manah 
however is, according to our text, only a refined 
product of Earth, as will be evident from the 
discussion of some important parts ofthe same 
Prapäthaka, which we must now enter upon. 


Fire, Water and Earth, the first products 
of the primeaval Sat are not to be identified with 
the same elements as they are generally under- 
stood. I should rather call them proto-elements; 
for they never occur single, but always are 
combined in such a way that all three are present 
in every thing whatsoever, In this regard they 
bear the closest resemblance to the three gunas in 
Sänkhya philosophy Sattvam, rajah and tamah; 
this resemblance, nay almost identity, is so striking 
that scholars now agree in assuming that the 
Sänkhyas have derived their idea of the three 
gunas from that ofthe three proto-elements tejah 
äpah, annam in the 6th Prapäthaka of the Chhän- 
dogya Upanishad. These proto-elements, then, 
enter into combination for the formation of every- 
thing. How they build up the body and psyche 
of man is taught in the 5th Khanda of our text. 
The earth (food) when eaten becomes three-fold ; 


1 Citta occurs only once in the Kaushitaki Upanishad 


and several times in the 8th Prapäthaka of the Chhändogya, 
which seems to be a later ad ition. 
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its grossest portion becomes feces, its middle 
portion flesh, its subtilest portion mind. (1). 
Water when drunk becomes threefold; its grossest 
portion becomes urine, its middle portion blood, 
its subtilest portion breath. (2). Fire when 
eaten becomes threefold; its grossest portion 
becomes bone, its middle portion marrow, its 
subtilest portion speech. (3). For truly, my 
child, mind comes of earth, breath of water, speech: 
of fire (4). 


ad a Aa ı TE at arena Ta 
TIATAE NSGETAE: 1 9 ı ar: Karat Haft: ut ITR- 
ra af mad NSPIg: T mr: ı 3% ı Aatsfart Fur 
Han a: aa argzerafeı af N TR: TATRA I 2 I 
and Rama ae ae oe ae ıyı Mind, 
breath, and speech combined form the psyche of 
man; they consist of the subtilest essence; animd, 
as it is called in the next K'handa, of earth, water, 
and fire. But a still more subtile animd than 
those spoken of before, is the Sat which upholding 
the psyche makes it a soul jiva, as may be gathered 
from the following two passages. ‘When a man 
departs from hence, his speech is merged in his 
mind, his mind in his breath, his breath, in fire, 
fire in the Highest Being (i. e. S&#). Now that 
which is that subtile essence (the root of all) in 
itall that exists has its self. It is the true. 
Itis the Self and thou, Svetaketu art it.’ (8th, 
Khanda 6. 7.) 


AU FT GENE at rer TTaa a: Tor Tree A: 
FT TAN T T CMS ı « ı Tazrerafak 7a Tri a STH 
ara ara za si 


— 75 — 


72] JAINISM 


The next passage is in the IIth Khanda. This 
(body) indeed withers and dies when the loving 
Self has left it; the living Self dies not. That 
which is that subtile essence etc. ara rd ad a fat 
fra zfa a 7 antsfrm zenfe. The last sentence (Sa ya 
eso amima etc.) occurs nine times in our text. It 
inculcates the great teaching ofthe Upanishads 
that Brahma is theroot of all. The word brahma, 
however, does not occur in the whole of the 6th 
Prapäthaka; but in the eighth (8, 4) it is said: 
‘the name ofthis Brahma is the True’ gaıı sm arı 
um. 

It will be seen that jiva in the second passage 
comes much nearer of our concept of Soul, but it 
differs from it in one essential point; it does not 
possess permanent personality. For on mukti this 
jiva merges in Brahma and loses its individuality 
( see above, na pretya Sarıjndstiti). According to 
the teaching of the Upanishad there can be no 
personal immortality of the Souls. 


In the Brhad Aranyaka, in the part which is 
ascribed to Yäjlavalkya, the teaching of the 
Upanishads relative to Brahma and the souls 
has reached its highest development. The C’'hhän- 
dogya Up. does not attempt to define the nature 
of Brahma, but according to Yäjfiavalkya its 
nature is pure intelligence.” Thus we read II 4 
12: Thus verily, OÖ Maitreyi does this great Being, 
endless, unlimited, consisting of nothing but know- 
ledge rise from out these elements, and vanish 
again in them. There is no consciousness in 


1 At theend of III 9 we read the following definition of 
Brahma: Vijxänam änandam Brahma. 
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death’. ui ı at ram Aare a a: 
aqca ma Razıfa 7 I Earchfe. 

Yäjüavalkya had no doubt recognized the para- 
mount importance of intelligence (vijnäna) not 
only for the conception of the highest Being 
(Brahma) but also, and perhaps primarily, for 
that of the human soul. For Brh. Ar. III 7, 
16-23 contains a discussion of the several constitu- 
ent parts of the psyche;; there we meet with a set, 
of eight instead of the usual five pränas spoken of 
above in the first chapter, the additional ones 
being tvac, vijüänam and retah. The importance 
of vijädna is apparent in the explanation of sleep 
in II 1,17 put in the mouth of Ajätasatru, king of 
Käsi. “When this man is thus asleep, then the 
intelligent person (purusha) having through the 
intelligence of the pränas absorbed within himself 
all intelligence, lies in the space, which is in 
the heart. When he takes in these different 
kinds ofintelligence, then it is said that the man 
sleeps.. Then the breath is kept in, speech is 
kept in, hearing is kept in, seeing is kept in, 
the mind is kept in.’ aAy Wars ug Anm: IET 
Tat sro Armaa ARRTarzTg TO TRSTTERE AERTEÄRTTER | 
ma ART TEE 07 Eegem: ia m ı age da mM wahr 
act IT TE TS RT ae: ı This vijnänamayah 
purusah comes still nearer to our conception 
of soul than the jiva of the C'hhändogya Up.; but 
like the latter it has no permanent existence, 
and in mukti it merges in Brahma. It is worth 
remarking that the Kaushitaki Up. which appare- 


1] The parallel passage IV 5, 13 has Prajzänaghana instead 
of Vijnänaghana, 


—_- mM — 


74] JAINISM 


ntly is the youngest of the group the old Upani- 
shads, uses prajnd as almost synonym with vijndn« 
of our text, and prajnätmä with vijädnamayah 
purusah. But there is no appreciable advance over 
the standpoint reached already by Yäjüavalkya 
(or the school of thinkers represented by that 
celebrated name). 


To sum up the results of the first part of 
our investigation: In the first chapter we have 
traced the development of the idea of Soul from 
the erude notions of the primitive Aryans through 
a long course of progress to the final form given it 
by the most advanced authors of the oldest 
Upanishads. They stopped short of recognizing 
the personal immortality of the souls, for otherwise 
they would have placed themselves in opposition 
to the unanimous teaching of the Upanishads, viz. 
the identity of the souls with Brahma. To take 
this last step had therefore to be left to the 


thinkers of the next period. —In the second chapter 


I have explained that the heterogeneity of Matter 
and Spirit was as yet unknown in the period 
of the oldest Upanishads, but that in this respect 
an advance had been made in so far as Brahma 
considered as an intelligent principle comes 
near the true idea of spirit. It was reserved for 
the next period to principally distinguish between 
Matter and Spirit. The inquiry into the further 
development of the ideas treated above will form 
the subject ofthe Second Part. Before, however, 
entering upon it, it is necessary to state that 
in the Upanishads the beginnings of two very 
important theories are the first time clearly 
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discerned, the theories of retribution ( Karma) and 
of metempsychosis (punar janma). From the 
passage about Karma quoted in the first chapter 
we learn that this subject was not to be discussed 
in public; we thence conclude that at that time 
the theory of Karma was not yet generally known 
and accepted, as it certainly was ever since, but 
was stillregarded as an arcanum, a secret teaching, 
not to be divulged to the masses. The migration 
of souls, first appearing in the Upanishads, is 
several times hinted atin them; at some length it 
is explained in Brh. Ar. VI 2, and Chänd. Up. V. 
10. Waving minor differences the opinion is 
that the souls first go to the moon, and those which 
are to be reembodied descend thence. They 
finally reach earth as rain and become food; he 
who eats it, will become the father of the indivi- 
dual in his new birth. It goes without saying that 
this belief is widely different from the theory 
of rebirth as it has been understood during the 
middle age of Indian history down to the present 
day. 
PART THE SECOND. 


The Vedie period closes with the group of the 
oldest Upanishads from which we have largely 
drawn materials for the investigation conducted in 
the preceding part. There are, however, three 
more groups of younger, and even quite late 
Upanishads to be enumerated presently. They 
too are severally ascribed by traaition to one 
or other of the four Vedas; but they differ in 
many respects, to such a degree from the oldest 
group that they must be placed in an altogether 
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different period. After the oldest group there 
is an unmistakable break in this branch of Sanskrit 
Literature occasioned most probably by a longer 
interval of time during which new currents of 
thought had set in and had been gradually modif- 
ying the mental physiognomy of the Vedic period. 
From this transition-period may be dated the 
middle ages of India. 


The Upanishads have chronologically been 
divided by the late Professor Deussen into four 
groups. To the first group belong the oldest 
Upanishads. The three remaining groups are 
the following. 2. the meterial Upanishads: 
Käthaka, Isa, S’vetäsvatara Mundaka, and Maha- 
näräyana;, 3. the younger Upanishads in prose: 
Prasna, Maiträyaniya, and Mändükya ; 4. the host 
of late Upanishads ascribed to the Atharva Veda. 
The fourth group may be neglected for the purpose 
of our inquiry; but I shall have to add some 
remarks about the second and third groups in 
order to make good my assertion that between 
them and the oldest group there is a well defined 
break. 


I have already mentioned above a few of 
terms (cetand etc.) which are absent in the 
first group and become current in the younger 
ones. The number of such new words which have 
been collected from Colonel Jacob’s Concordance of 
the principal Upanishads, Bombay. S. S. 1891, 
amounts to more than a hundred. I transcribe 
here some in way of illustration; nouns; avyakta, 
aharnkära, kärana, tanu (body), deha, dehin, dravya, 
nivrtti, parindma, prakrti, phala (result), moksha, 
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vahnı, saktı, sarvaga, sarvajüa, sükshma; verbs: 
udbhü, upalabh, tyaj, niyam, parinam, prärth, 
bandh, vyafj, vydpa with many of their derivatives,. 


The absence of these words in the oldest 
Upanishads may, in a few cases, be accidental, 
but on the whole it must be real; for the first 
group is of considerable extent and of nearly 
double the bulk of the second and third groups 
taken together. In some cases a word is quite 
common in groups 2 and 3, but occurs only once in 
the first group, e. g. indriya organ of sense 
( Kaushitaki), jnäna ( Taittiriya), yoga (ib.), nitya 
(Brhad Ar.) &c. The change in the vocabulary 
of the language proves that the texts which 
exhibit it are of a later date, and indicates, at the 
same time, that new ideas had risen to express 
which the new words were employed. Most 
important in the latter regard are the following 
facts. In the Syetäsvatara we meet with the 
Sänkhya terms guna (1, 3) and pradhäna (1, 10), 
and in 1. 4. 5 the principal ideas of Sänkhya 
are enumerated under the simile of a wheel; 
in other Upanishads of the 2nd and 3rd groups 
several of the leading ideas of Sänkhya are refer- 
red to and made the basis of further speculations. 
There can be no doubt that in the interval bet- 
ween the first and the second group of Upanishads 
the rise of the Sänkhya philosophy had taken 
place. The same is probable also with regard 
to Yoga-philosophy, because of its intimate con- 
nection with Sänkhya. Yoga is mentioned by 
name in several of the younger Upanishads in 
which Sänkhya terms occur; but it cannot be 
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made out whether they refer to the Yoga-philoso- 
phy or to Yoga-practice in general. 


The rise of Sänkhya-Yoga is, however, merely 
a symptom not the true cause of the radical change 
occurring at that epoch. Without underrating 
the importance and influence of the new philo- 
sophy, we may feel confident that a more powerful 
agent was needed to completely modify the mental 
attitude of whole nation, or at least that of its 
leading classes. I can imagine no weightier 
cause to bring about this result than the wide- 
spread belief in the personal immortality of the 
souls which was at that time, as will be proved 
in the sequel, first introduced. For this doctrine, 
when once proclaimed was sure to gain the 
willing assent of the majority of the people who 
are naturally averse to believe in their annihila- 
tion or, what practically comes to the same, 
in the loss of consciousness after death. The 
doctrine of the permanent existence of souls 
leads logically to the distinetion of Matter and 
Spirit which also was not yet recognized in the 
oldest Upanishads. Now both these doctrines 
make part already of the oldest philosophies, 
Sänkhya and Yoga, and of Jainism. Of much 
later origin are the Vaiseshika and Nyäya 
philosophies; they also have admitted both tenets 
into their system. Even the Vedänta philosophy 
expounded Ly Bädaräyana in the Brahma Sütra, 
though it pretends to systematize only the teachi- 
ngs of the Upanishads, declares that jiva is 
eternal and indestructible, whatever Sankarächärya 
by a forced interpretation of the Sütras may 
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allege to the contrary (as has been convincingly 
shown by Abhayakumar Gupa in “Jivätman in the 
Brahma Sütras’, Calcutta 1321). Sutra in this 
regard goes a step beyond the younger Upanishads 
Käthaka and S’vetäsvatar which dwell on the dive- 
rsity ofthe individual souls from Brahma, though 
on the other hand they maintain also their identity 
with it.—The belief in the personal immortality of 
the souls was, however, only the principal factor 
in bringing about the new modes of thoughts that 
obtained in post-vedic and classical times; it co- 
operated with the theories of Karman and of the 
migration of souls which were of somewhat older 
origin, for, as stated above, they were already 
known, though in an undeveloped and as it were 
nascent form, just before the close of the Vedie 
period. They reached their final form which is 
met with in all Indian religions and philosophies 
except Materialism, at later time probably to- 
gether with the new soul-theory. 


Now to return to the question at issue itmay 
be stated that Sänkhya, Yoga and Jainism 
are the oldest systems which came to the front 
after the close of the Vedic period. They teach 
all those novel doctrines just now, especially the 
plurality of immortal souls and the heterogeneity 
of Matter and Spirit. Although they have deve- 
loped these general ideas which they have in 
common, on divergent lines, still some details 
which will be discussed later seem to point to a 
kind of remoter afinity. The agreement in the 
metaphysical basis of Sänkhya and Jaina philoso- 
phy can be accounted for by the assumption that 
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these systems rose into existence in about the 
same age, and naturally worked out the ideas 
eurrent in it, but in different ways peculiar to 
each of them, The supposition of contemporane- 
ous origin of Sänkhya and Jainism furnishes us 
with the clue for fixing approximately the corres- 
ponding date. All we know about the age of 
Sänkhya and Yoga is that according to Kautilya 
they and the Lokäyatam were the only brahmani- 
cal philosophical systems existent at his time, i. e. 
about 300 B. C.; they were of course much older. 
We are better informed about the antiquity of 
Jainism. Scholars now agree that Jainism was 
not founded by Mahävira, but that one at least 


of his predecessors, Pärsvanätha was an historical 
person. Now the Nirväna of Pärsva is separated 


from that of Mahävira by an interval of 250 years, 
and since the latter was an older contemporary of 
Buddha whose Nirväna occurred about 484 B. C., 
Mahävira’s Nirväna may be placed about 490 B.C., 
and consequently that of Pärsva about 740 B. C. 
Therefore the first part ofthe eighth century B.C. 
was the time during which Pärsva propagated his 
creed, and for practical purposes the same period 
may be assigned to the rise of historical Jainism 
and the origin of the Sänkhya and Yoga philoso- 
phies. A.ssuming the space of two centuries for 
the development and general acceptance of the 
novel doctrines in question we may place the close 
of the Vedic period in the beginning of the first 
millennium B. C. 


Before discussing those doctrines of the 


Sänkhyas and Jainas which bear some resemblance 
to each other as regards the underlying general 
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idea, but differ in other regards, I must remark 
that our knowledge of Sänkhya and Yoga is 
unfortunately derived from late sources. The 
oldest work extant on Sänkhya is Isvara Krshna’s 
Sankhya Kärtkäs which belong to the fifth century 
A.D. The Yoga Sütra of Pataäjali seems to be a 
comparatively late work ; the Yoga it teaches has 
largely been borrowed from Sähkhya, and this is 
stillmore the case with the Yogabhäshya by Vyäsa: 
who frequently cites passages from older writers 
on Sänkhya. Itis, therefore, in many cases not 
possible to decide whether a particular doctrine 
explained by him is to be ascribed to Sänkhya or 
Yoga. For our purposes we may regard both 
systems as fundamentally one, wherefore they will 
be spoken of as Sänkhya-Yoga. 


We shall first examine the idea of Matter as 
conceived by Sänkhya-Yoga and Jainism. They 
agree in this that matter is permanent as regards 
its existence, but indefinite as regards quality; 
indeed, according to their opinion, matter is 
something which may become anything. This 
opinion appears to have been generally current at 
the time when mattar was first rccognized as 
something radically different from Spirit, i. e. the 
souls, and to have been immediately derived from 
the older idea of the Chaos or sat, the one subs- 
tance which gave origin to all things, both mate- 
rial and spiritual. At a later time, however, the 
original view of matter just explained was super- 
seded by tbe opposite one, that matter is also 
definite and unchangeable as regards quality, i. e. 
that it comprises the four or five elements ( bhütas ) 
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which are entirely distinet from one another. 
This opinion was held by the Lokäyatas who are 
younger in origin than Sänkhya-Yoga, and it was 
adopted by the Vaisesika and Nyäya philosophies 
which seem to have somehow been developed from 
the Lokäyatam. The unanimous opposition of the 
later philosophies in this regard to Sänkhya-Yoga 
and Jainism is a collateral proof of the latter hav- 
ing been coeval in origin. But they have developed 
the common general idea of matter on entirely 
different lines. The Jains declare matter ( Pud- 
gala) to be atomical, the Sänkhyas teach that 
primeval matter (prakrti or pradhäna) is an all- 
pervading substance (vibhu). The atoms according 
to the Jainas are indefinite as regards quality; 
they may be in a gross (bädara) or subtile (säks- 
ma) state; in the former they occupy one point 
of space (pradesa) each in the latter an infinite 
number of them may be simultaneously present 
in the same point; by the combintion of gross 
atoms all things in the world are produced except 
of course the souls (jiva) and the substances 
äkäsa, dharma and adharma about which I shall 
have to say a word below. According to the Sän- 
khyas primeval matter consists of the three Gunas 
sattvarı, rajah and tamah of which I had already 
occasion to speak above in the 2nd. chapter; all 
three are present everywhere in the pradhäna and 
by acting on one another and mixing in various 
proportions they produce a series of substances 
mahän, ahrnkära, etc. down to the five elements 
which build up all material things in the world. 
It would seem that the original Sänkhya dispensed 
with atoms. But as stated in the Nydya Värttika 
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p. [?] some Sänkhya or Yoga author did assume 
atoms; Gaudapäda in his commentary on the 
Sänhkhya Kärıkäs several times mentions them 
without disapproval; in the Yoga Sätra I 40 they 
are also admitted, likewise in the Bhäshya on I 
40. 43. 44. III 52. IV. 14, cf. Väcaspatimisra’s 
comment on I 44. These facts seem to prove that 
the atomistice theory enjoyed such general favour 
that even the Sänkhyas and Yogas connived at it, 
if not from the very beginning, but certainly in 
the course of time. 


I now turn to the Soul-theory of Sänkhya- 
Yoga and Jainism. There is agreement with 
regard to some fundamental aspects of it. Souls 
are immaterial and eternal; essentially they 
are intelligent, but their intelligence is obscured 
by their connexion with matter which is without 
beginning and ends with Mukti. The Jainas have 
a tenet about the size of the Soul (jiv@) not 
shared by any other philosopher. For they teach 
that the soul is of finite and variable size, being 
always coextensive with the body which it occupies 
for the time being. It is probable that the 
original Sänkhya was not explicit on this point. 
For according to the ancient teacher Pafchasikha, 
as quoted in the Yogabhäsya on I 36, the souls 
(purushas) are infinitesimally small (anumätra), 
while according to Isvara Krshna and all later 
writers it is all-pervading (vibhu).—Greater still 
is the difference of opinion between Sänkhya-Yoga 
and Jainism on the nature of the bondage of 
the soul and its delivery from it; but it would 
be to no purpose to explain and compare both 
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theories since they have nothing whatever in 
common. Two more doctrines, however peculiar to 
Jainism, are worth noticing: that about the 
elementary souls (ekendriyas) which are embodied 
in particles of earth, water, wind and fire, and that 
about the nigodas. These doctrines, especially the 
former, bear some affinity to animistic views 
which probably obtained in popular religion. 
At any rate difference in most details regarding 
matter as well as souls is so pronounced as to 
preclude the assumption that Sänkhya should have 
borrowed from Jainism, or Jainism from Sänkhya. 


Before closing our inquiry I mention two 
more points about which the Sänkhyas and Jains 
do not exactly agree, but entertain ideas which 
appear to have a curious affinity with each other. 
The Jainas assume two transcendental substances 
Dharma and Adharma as the substrata of motion 
and rest; without them motion and rest would 
be impossible, they are in alokäkäsa where they 
are absent. Their function is to render motion 
and rest ofthings possible. Akäsa is not sufficient 
for that purpose, as its fnnetion is restrieted to 
the making room for them (ferne aatsaa- 
me: ı ammmerme: Tattvärthädhigama Sütra V 
17-18.). The Jainas, evidently, thought it nece- 
ssary to account for motion and rest by assuming 
two special substances as their conditioning cause. 
Now Sänkhya-Yoga alone of all Indian philosophies 
has likewise tried to explain motion and rest 
as being caused by two substantial prineiples rjah 
and tamah. For rajah is necessary for motion, 
and immobility is caused by tamah. Immobility 
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or rest is, however, but one aspect of tamah, 
another is “iniquity’ adharma. This character 
of tamah consisting in Adharma proves the near 
relation between Sänkhya tamah and Jaina Adha- 
rma and explains at the same time why the 


substratum of immobility has been named by 
the Jainas by the strange name Adharma. 


A favourite dogma of the Jainas is the Ane- 
käntaväda, which ıs elaborately explained and 
defended by Haribhadra in his famous work 
Anekäntajayapatäkd. According to this theory 
the Real has infinite attributes (ananta-dharmät- 
makatvena tattvam Hemachandra), wherefore all 
predicaments about things are one sided, the 
contrary being also true from another point of 
view (Syddväda). Now Sänkhya-Yoga lays claim 
to a similar view with regard, however, to 
Matter only, and this doctrine designated by 
phrases expressing the denial of aikäntikatva, 


e.g. Väcaspatimisra commenting on Yoga Sütra II 
23 speaks of the Yogas as aikäntikatvam vyäsed- 


hantah, and Vyäsa on III 13 uses the phrase 
ekäntänabhyupagamät. Of course, the opinions of 
the Jainas and Sänkhya in this regard are far from 
being identical, but they agree in the peculiar 
mode of thinking concerning Anekänta. 

Here I may conclude the present enquiry. 
It was my aim to show that Jainism together with 
Sänkhya-Yoga is the earliest representative of 
that mental revolution which brought about the 
close ofthe Vedic and inaugurated the new period 


of Indian culture which has lasted through the 
middle ages almost down to the present time. 


Bonn, 19th, March 1922 H. JACOBI 
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THE METAPHYSICS AND ETHICS OF 
THE JAINAS 


Br H. JACOBI 


Az who approach Jain philosophy will be under the impression 
that it is a mass of philosophical tenets not upheld by one central 
ides, and they will wonder what could have given currency to what 
appears to us an unsystematical system. I myself have held, and 
given expression to, this opinion, but I have now learned to look at 
Jain philosophy in a different light. It has, I think, a metaphysical 
basis of its own, which secured it a distinet position apart from the 
rival systems both of the Brahmans and of the Buddhists. This is 
the subject on which I would engage your attention for a short space 
of time. 

Jainism, at least in its final form, which was given it by its last 
Prophet the twenty-fourth Tirthakara Mahävira, took its rise, as is 
well known, in that part of Eastern India where in an earlier period, 
according to the Upanisads, Yäjüavalkya had taught the doctrine of 
Brahman and Ätman, as the permanent and absolute Being, and 
where Mahävira’s contemporary and rival, Gotama the Buddha, was 
preaching his Law, which insisted on the transitoriness of all things. 
Jainism, therefore, had to take a definite position with reference to 
each of these mutually exclusive doctrines ; and these it will be neces- 
sary to define more explicitly. 

The one great Truth which the authors of the Upanissds thought 
to have discovered, and which they are never weary of exalting, is 
that, underlying and upholding from within all things, physical as 
well as psychical, there is one absolute permanent Being, without 
change and with none otherlikeit. The relation between this absolute 
Being and existent matter has not clearly been made out by the 
authors of the Upanisads, but all unprejudiced readers will agree that 
they looked on the phenomenal world as real. On this point the 
different schools of Vedäntins arrived at different conclusions, which, 
however, need not detain us here. 

In opposition to this Brahmanical doctrine of absolute and per- 
manent Being, Buddha taught that all things are transitory ; indeed 
his dying words were, that all things that are produced must perish. 
The principal heresy, according to the Buddhists, is the Almavada, 
i.e. the belief that permanent Being is at the bottom of all things ; 
they are, as we should say, but phenomena, or as Buddha expressed 
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it, dharmas ; there is no dharmin, no permanent substance of which 
the dharmas could be said to be attributes. 

Thus the Brahmans and the Buddhists entertained opposite opinions 
on the problem of Being because they approached it from two different 
points of view. The Brahmans exclusively followed the dietates of 
pure reason which forces us to regard Being as permanent, absolute, 
and uniform ; the Buddhists, on the other hand, were just as one- 
sided in following the teaching of common experience according to 
which existence is but a succession of originating and perishing. 
Either view, the a priori view of the Brahmans, and the a posteriori 
view of the Buddhists, is beset with many difficulties when we are 
called upon to employ it in explanation of the state of things as 
presented to us by our consciousness ; difficulties which cannot be 
overcome without a strong faith in the paramount truth of the principle 
adopted. 

The position taken by the Jainas towards the problem of Being 
is as follows. Being, they contend, is joined to production, con- 
tinuation, and destruction (sad utpäda-dhrauvya-vinasa-yuktam), and 
they call their theory the theory of indefiniteness (anekäntaväda), in 
contradistinction to the theory of permanency (nityaväada) of the 
Vedäntists, and to the theory of transitoriness (vinasavada) of the 
Buddhists. Their opinion comes to this. Existing things are per- 
manent only as regards their substance, but their accidents or qualities 
originate and perish. To explain: any material thing continues for 
ever to exist as matter ; which matter, however, may assume any 
shape and quality. Thus clay as substance may be regarded as 
permanent, but the form of a jar of clay, or its colour, may come 
ınto existence and perish. 

The Jain theory of Being appears thus to be merely the statement 
of the common-sense view, and it would be hard to believe that great 
importance was attached to it. Still it is regarded as the metaphysical 
basıs of their philosophy. Its significance comes out more clearly 
when we regard it in relation to the doctrines of Syäadvada, and of the 
Nayas. 

Syädväda is frequently used as a synonym of Jainapravacana 
(e.g. at a later date in the title of a well-known exposition of the 
Jain philosophy entitled Syadvade-Maäjarı) ; and it is much boasted 
of as the saving truth leading out of the labyrinth of sophisms. The 
idea underlying the Syadvada is briefly this. Since the nature of 
Being is intrinsically indefinite and made up of the contradictory 
attributes of originating, continuance, and perishing, any proposition 
about an existing thing must, somehow, reflect the indefiniteness of 
Being, i.e. any metaphysical proposition is right frem one point of 
view, and the contrary proposition is also right from another. There 
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are, according to this doctrine, seven forms of metaphysical proposi- 
tions, and all contain the word syat, e.g. syäd asti sarvam, syüd nästi 
sarvam. Syät means ‘may be’, and is explained by katkameit, which 
in this connexion may be translated ‘somehow ’. The word syät here 
qualifies the word asti, and indicates the indefiniteness of Being (or 
astitvam). For example, we say, a jar is somehow, i.e. it exists, if 
we mean thereby that it exists as a jar; but it does not exist some- 
how, if we mean thereby that it exists as a cloth or the like. 

The purpose of these seeming truisms is to guard against the assump- 
tion made by the Vedäntins that Being is one without a second, the 
same in all things. Thus we have the correlative predicates ‘ is’ 
(asti) and “is not’? (nästi). A third predicate is ‘ inexpressible ’ 
(avaktavya) ; for existent and non-existent (sat and asat) belong to the 
same thing at the same time, and such a coexistence of mutually 
contradietory attributes cannot be expressed by any word in the 
language. These three predicates variously combined make up the 
seven propositions or saptabhangas of the Syädväda. I shall not 
abuse your patience by discussing this doctrine at length ; it is enough 
to have shown that it is an outcome of the theory of indefiniteness 
of Being (anekäntavada), and to have reminded you that the Jainas 
believe the Syädväda to be the key to the solution of all metaphysical 
questions. 

The doctrine of the Nayas which I mentioned before is, a8 it were, 
the logical complement to the Syädväda. The nayas are ways of 
expressing the nature of things: all these ways of judgement are, 
according to the Jainas, one-sided, and they contain but a part of 
the truth. There are seven nayas, four referring to concepts, and 
three to words. The reason for this variety is that Being is not 
simple, as the Vedäntins believe, but is of a complicated nature; 
therefore, every statement and every denotation of a thingis necessarily 
incomplete and one-sided ; and if we follow one way only of expression 
or of viewing things, we needs must go astray. 

There is nothing in all this which sounds deeply speculative; on 
the contrary, the Jain theory of Being seems to be a vindication of 
common-sense against the paradoxical speculations of the Upanisads. 
It is also, but not primarily, directed against the Buddhistic tenet of 
the transitoriness of all that exists. We cannot, however, say that 
it expressly and consciously combats the Buddhistic view, or that 
it was formulated in order to combat it. And this agrees well with 
the historical facts, that Mahävira came long after the original Upani- 
sads, but was a contemporary of Buddha. He was obliged, therefore, 
to frame his system so as to exclude the principles of Brahmanical 
speculation, but his position was a different one with regard to the 
newly proclaimed system of Buddha. 
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I have not yet touched on the relation between Jain philosophy 
on the one hand and Sänkhya-Yoga on the other. We may expect 
a greater community of ideas between these systems, since both 
originated in the same class of religious men, viz. the ascetics known 
as the Sramanas, or, to use the more modern term, Yogins. As 
regards the practice of asceticism, the methods and the aim of Yoga, 
it has long been proved that the Yoga of Brahmans, Jainas, and 
Bauddhas are closely related to each other, and there can be no doubt 
that they have all developed from the same source. But Iam now 
concerned only with those philosophical ideas which have a connexion 
with ascetice practice and form the justification thereof. 

Now the Sänkhya view as to the problem of Being is clearly a kind 
of compromise between the theory of the Upanisads and what we may 
call the common-sense view. The Sänkhyas adopt the former with 
regard to the souls or purusas which are permanent and without 
change. They adopt the latter when assigning to matter or Prakrti 
its character of unceasing change. The Sänkhyas contend that all 
things besides the souls or purusas are products of the one Prakrti 
or primaeval matter, and similarly the Jainas teach that practically 
all things besides the souls or jivas are made up of matter or pudgala, 
which is of only one kind and is able to develop into everything. It 
will thus be seen that the Sänkhyas and Jainas are at one with regard 
to the nature of matter ; in their opinion matter is something which 
may become anything. This opinion, it may be remarked, seems to 
be the most primitive one ; not only wasit entertained by the ancients, 
but also it underlies the universal belief of transformation occurring 
in the natural course of things or produced by sorcery and spells. 
This is a point I wish to make, that the Sänkhyas and Jainas started 
from the same conception of matter, but worked it out on different 
lines. The Sänkhyas teach that the products of Prakrti are evolved 
in a fixed order, from the most subtle and spiritual one (Buddhi) 
down to the gross elements, and this order is always reproduced in 
the successive creations and dissolutions of the world. The Jainas, 
on the other hand, do not admit such a fixed order of development 
of matter (pudgala), but believe that the universe is eternal and of 
a permanent structure. According to them matter is atomic, and 
all material changes are really going on in the atoms and their com- 
binations. A curious feature of their atomic theory is that the atoms 
are either in a gross condition or in a subtle one, and that innumerable 
subtle atoms take up the space of one gross atom. The bearing of 
this theory. on their psychology I shall now proceed to point out. 
But I must premise that the Jainas do not recognize a psychical 
apparatus of such a complex nature as the Sänkhyas in their tenet 
concerning Buddhi, Ahamıkära, Manas, and the Indriyas. The Jaina 
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opinion is much cruder, and comes briefly to this. According to the 
merit or demerit of a person, atoms of a peculiar subtle form, which 
we will call karma matter, invade his soul or jiva, filling and defiling 
it, and obstructing its innate faculties. The Jainas are quite out- 
spoken on this point, and explicitly say that karman is made up of 
matter, paudgalikam karma. This must be understood literally, not 
as a metaphor, as will be seen from the following illustrations. The 
soul or jiva is extremely light, and by itself it has a tendency to move 
upwards (ördhvagaurava), but it is kept down by the karma matter 
with which it is filled. But when it is entirely purged of karma 
matter, at Nirväna, it goes upwards in a straight line to the top of 
the universe, the domicile of the released souls.. To take another 
example. The karma matter within a soul may assume different 
conditions. It may be turbulent, as mud in water which is being 
stirred ; or it may be inactive, as mud in water when it has settled 
at the bottom of a basin; or it may be completely neutralized as 
when the clear water is poured off after the mud has been precipitated. 
Here again it is evident that karma is regarded as a substance or 
matter, though of an infinitely more subtle nature than the impurities 
of water referred to in the illustration. As a third instance I will 
refer to the six Lesyas or complexions of the souls, ranging from 
deepest black to shining white, colours which we common mortals 
cannot perceive with our eyes. This doctrine was shared also by 
the Ajtvikas, on whom Dr. Hoernle! has thrown so much light. 
These colours of the soul are produced on it by the karman which 
acts as a colouring substance. Here also the material nature of 
karman is quite obvious. 

To return from this digression, the karma matter that enters the 
soul is transformed into eight different kinds of karman, about which 
I shall have to say a word presently. This change of the one sub- 
stance into eight varieties of karman is likened to the transformation 
of food consumed at one meal into the several fluids of the body. 
The karma matter thus transformed and assimilated builds up a 
subtle body, which invests the soul and accompanies it on all its 
transmigrations, till it enters Nirväna and goes up to the top of the 
universe. This subtle body or kärmanasarira is obviously the Jain 
counterpart of the suksmasarıra or lingasarıra of the Sänkhyas.? In 
order to understand the functions of this subtle body or kärmana$arira, 
we must take a summary view of the eight kinds of karman of which 
it is composed. The first and second (jränävaraniya and darsa- 
nävaranıya) obstruct knowledge and faith, which are innate faculties 
of the soul or jwwa ; the third (mohaniya) causes delusion, especially 

: Encyclopaedia of Religion and Ethics, vol. i. pp. 259 sq. 

? The Jainas recognize four different subtle bodies ; see Tattvärth., ii. 37 sq. 
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the affections and passions ; the fourth (vedaniya) results in pleasure 
and pain; the fifth (ayuska) assigns the length of life to the person 
in his present birth; the sixth (näma) furnishes him with all that 
belongs to him as an individual ; the seventh (gotra) makes him a 
member of the class or genus which he is to belong to; the eighth 
(antaraya) produces hindrances to the realization of his virtues and 
powers. Each of these eight kinds of karman endures for a certain 
period, of varying length, within which it must take its proper effect. 
Then it is expelled from the soul, a process which is called nirjara. 
The opposite process, the influx of karman into the soul, is called 
äsrava, a term well known to students of Buddhism. The occasions 
for äsrava are the actions of the body and mind (yoga) ; they open 
as it were an inlet for karma matter to invade the soul. If that soul 
is in a state of iniquity, i.e. if the person under consideration does 
not possess right faith, or does not keep the commandments (vraia), 
or is careless in his conduct, or does not subdue his passions, then, 
in all these cases, singly or collectively, especially under the influence 
of the passions, the soul must retain the karma matter, or, as the 
Jainas say, binds it (bandha). But the influx of karma matter or 
äsrava can be prevented ; this is called the stopping or samvara. 

These primitive notions the Jainas have worked out into a philo- 
sophical superstructure, which serves just as well as that of the 
Sänkhyas (but on different lines) to explain the problems of mundane 
existence and to teach the way of salvation. In order to make this 
clear I must add a few more details. 

Samvara is effected, i.e. the influx of karma is prevented, by the 
observance of peculiar rules of conduct, by restraint of body, speech, 
and mind, by striet morality, by religious reflections, by indifference 
to things pleasant or unpleasant, &c. The most effective means, 
however, is the practice of austerities (tfapas), which has this advantage 
over the other means, that it not only prevents karma from accumu- 
lating, but also consumes the accumulated karma. Tapas, therefore, 
produces also nirjarä and leads to Nirväna ; it is the chief means 
of salvation, as might be expected in a religion of ascetics. The 
denotation of the word ‘tapas’ in Jainism is somewhat different 
from its usual meaning. There is tapas of the body (bahya tapas) 
and tapas of the mind (äbhyantara tapas). The former consists in 
fasting, or eating scanty and tasteless food, in want of comfort and 
in mortification of the flesh. The mental tapas contains various 
items, as confession of sins and penance, monastic duties, obedience, 
modesty, self-restraint and meditation (dyyana). I wish to lay stress 
on the fact that in the course of asceticism taught by the Jainas 
meditation is only one of many steps leading to the ultimate goal. 
Though Nirväna is immediately preceded by the two purest stages 
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of meditation, yet all other parts of tapas appear of equal importance. 
We shall see the significance of this fact more clearly, when we com- 
pare the Jaina tapas with what corresponds to it in Sänkhya-Yoga. 
Their Yoga contains some of the varieties of Jaina tapas; but they 
are regarded as inferior to meditation or contemplation. Indeed the 
whole Yoga centres in contemplation ; all other ascetic practices are 
subordinate and subservient to contemplation—dharana, dhyäna and 
samädhi. This is but natural in a system which makes the reaching 
of the summum bonum dependent on jräna, knowledge. The theory 
of the evolution of Prakrti, beginning with Buddhi, Ahamkära, and 
Manas, appears, to my mind, to have been invented in order to explain 
the efficiency of contemplation for acquiring supernatural powers and 
for liberating the soul. Sänkhya-Yoga is a philosophical system of 
ascetics ; but their asceticism has been much refined and has become 
spiritualized in a high degree. The asceticism of the Jainas is of 
a more original character ; it chiefly aims at the purging of the soul 
from the impurities of karman. Jainism may have refined the asceti- 
cism then current in India ; it certainly rejected many extravagances, 
such as the voluntary inflicting of pains; but it did not alter its 
character as a whole. It perpetuated an older or more original phase 
of asceticism than the Brahmanical Yoga, and carries us back to an 
older stratum of religious life in which we can still detect relics of 
primitive speculation in the shape of such crude notions as I have 
had occasion to mention in the course of my paper. 

In conclusion I shall shortly touch on the third current of Indian 
philosophical speculation, viz. the philosophy of the Pandits which 
is represented to us by the Nyäya and Vaisesika systems. This 
philosophy may be characterized as an attempt to register, to define, 
and to arrange in systematic order the concepts and general notions 
which are the common possession of all who spoke the Sanskrit 
language. Such a philosophy had some attraction for the Jainas 
who, as we have seen, always sided with common-sense views, and 
in fact many Jainas have written on Nyäya and Vaißesika. But at 
the time when the Jain system was framed, the Pandit, as we know 
him in later times, had probably not yet become distinguished from 
the Vedic scholar or theologian ; it is almost certain that there was 
as yet no class of persons who could be called Pandits, and consequently 
their philosophy also was wanting. And the tradition of the Jainas 
themselves says as much ; for according to them the Vaißesika system 
was founded by Chaluya Rohagutta, originally a Jaina and pupil 
of Mahägiri, eighth Sthavira after Mahävira.. Thus we have no 
occasion to inquire into the relation between this system and Jainism. 
But it may be mentioned that the atomic theory which is a marked 
feature of the Vaißesika, is already taught in outline by the Jainas. 
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As regards the Nyäya system, it is almost certainly later than Jainiem ; 
for the dialectics and logic of the Jainas are of a very primitive 
character, and appear entirely unconnected with the greatly advanced 
doctrines of the Naiyäyikas. 

In conclusion let me assert my conviction that Jainism is an original 
system, quite distinct and independent from all others; and that, 
therefore, it is of great importance for the study of philosophical 
thought and religious life in ancient India. 


158 THE INDIAN ANTIQUARTY. [Jure, 1880. 


ON MAHÄVIRA AND 


HIS PREDECESSORS. 


BY PROF. HERMANN JACOBI, Pr. D., MÜNSTER. 


In the Indian Antiquary, vol. VIII,p. 311, a 
paper on the Siz Tirthakas by Jamesd’Alwis was 
reproducedwithnotesby the editor. One ofthese 
hereticalteachers, Nigantha Nätaputta, 
has lately become of great interest, as he has 
beenidentifiedwithMahävira, the supposed 
founder ofthe Jaina sect. The proof of this 
identity is conclusive. For the Bauddhas and 
Jainas agree not only in the name of the sect, 
viz, Päli,—Nigantha, Niggantha, Nigandha ; 
Sanskrit,—Nirgrantha, and Präkrit,—Niyamtha 
Niggamtha; Sanskrit,—Nirgrantha,—respec- 
tively; and in the name of the fonnder Päli,— 
Nätaputta,Nätaputta,Sanskrit,— Jüätiputra,and 
Präkrit,—Nätaputta, Näyaputta; Sanskrit,— 

Jüätaputra, Jnätiputra respectively; but also on 
the place of Jüätaputra’s death, thetown Pävä; 
see my edition ofthe Kalpasätra, pp. 4sqq. Yet 
there remain some anomalies in the forms of 
these names and some obscure points in the 


doctrines of the Niganthas as defined by the 
Bauddhas. Toaccountfor, and clear up, these is 
my purpose in the firstpart of this paper. 

The word Nigantha in Päli books, and 
Niyamtha in Jaina Sätras (e.g. the Sütra- 
kritääga and Bäagavati) are neither Pälinor 
JainaPräkrit. For its Sanskrit prototype, 
Nirgrantha, current with tho Jainas and 
Northern Buddbhists, would iu both dialects have 
regularly become Niggamtha, which form, 
indeed, is the common one in Jaina Präkrit, but 
notsoinPili. Theform Niganthawasalmost 
certainly adopted by both sects from the Mäga- 
dhi dialect ; for it occursin the ASoka inscription 
at Dölhi, separate edict 1. 5 (Ind. Ant. vol. VI- 
p- 150 note). Thishypothesisbecomes acertainty 
for the word Nätaputta. As translated 
in Sanskrit it is Jhäta or Jüätiputra, theregnlar 
Päli derivative would be Nätaputta with a 
palatalr. The dentalin its steadis a Mäga- 
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dhism. For, in the Mägadhi inscriptions of 
Asoka, weread näti, arana, etc. = Sanskrit jnäti, 
anya, etc., which words become ndti, anna, eto. in 
Päli and in the dialects of tbe Asoka inscrip- 
tions at Girnär and Kapurdigiri. The palatal 
#appears in Päli in tbe first part of the name 
when used as tbe name of the Kshattriya clan 
to which Mahävira belonged, For I identify 
the ndtika living near Kotigäma mentioned in the 
Mahävagga Sutta (Oldenberg’s edition p. 232), 
withthe Jüätaka Kshattriyas in Kundagräma of 
the Jaina books. Asregards the vowel of the 
second syllable, the different sources are at vari- 

ance with each other. The Northern Buddhists 

spell the word with an‘,—Jüätiputrain 

Sanskrit, and Jo-thi-tseu in Chinese (tseu means 

* son’), the Southernoneswithana— Nätaput- 

ta, asdotheJainas, though Jüätiputra isnot 

unfrequentin MSS. The form Näyaputta 

provesnothing, for the syllables q and z are inter- 

changeable in Jaina Präkrit. M. Eug. Burnouf, 

commenting on the name in question, says: 

“J’ignore pourquoi le Päli supprime !’ de 

Djnäti ;' serait ce que le primitif veritable serait 

Djädti et que le Djnäti en serait un präkritism 

correspondant & celui du Sud ndta, comme djeta 

correspond A djetri?” That M. Burnouf was 

perfectly right in his conjectnre, can now be 

proved beyond a doubt. For the occasional 

spelling of the word with a lingual 4 Nätaputta 

shows an unmistakable trace of the original ri, 

The Sanskrit for Nigantha Nätaputta was there- 

fore in all probability Nirgrantha Jüätriputra, 

that of the Kshattriya clan Jüätrika (Päli— 

Nätika, Präkrit—Nöyaga). Itis perhaps notun- 

worthy of remark that Nigantha Nätaputta must 

have made part of the most ancient tradition of 
the Bauddhas, and cannot have been added to it 

in later times as both words conform, not to the 

phonetic laws of the Päli language, but to those 

of the early Mägadhi. 

‘We shall now treat of the opinions which the 
Buddbists ascribe to Nätaputta and to the Ni- 
ganthas in general, in order to show that they 
are in accordance with Jainism. One ofits most 
characteristic features is theundulyextendedidea 
oftheanimateworld ;notonlyare plants andtrees 
endowed with life, and accordingly are not to be 
wantonly destroyed, but also par:icles of earth, 
water, fire and wind. The same doctrine was, 
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according to James d’Alwis, held by Nigantha 
Nätaputta : “ He held that it was sinful to drink 
cold water : ‘cold water,’ he said, was imbued 
with a soul. Little drops of water were small 
souls, and large drops were large soule.”’ In 
Buddhaghosa’s commentary on the Dhamma pa- 
dam (Fausböll’s edition p. 398), the ‘ better 
Niganthas’ who go about naked, say that they 
cover their almsbowls lest particles of dust or 
spray, imbued with life, should fall into them. 
Compare Kalpasütra, Sämächäri $ 29, where a 
similar rule is given. These naked Nigauthas 
need not have been of the Digambara sect, for 
according to the Achärdüga Sütra it was consi- 
dered a meritorious, not & necessary, penance 
for an ascetic to wear no clothes. 

In the Mahävagga Sutta, vi. 31, 1, Nigantha 
Nätaputta is said to hold th6 kiriy@vada opposed 
to the akiriydväda of Gotama Buddha. The 
kiriyavdda, or the belief in the activity of the 
soul, is one of the cardinal dogmas of the Jainas, 
and is found iA their creed in the first: chapter 
of the Achäränga. 

James d’Alwis proceeds after the above 
quoted passage:: “ He [Nätaputta] also declared 
that there were three dandas or agents for the 
commission of sin, and that the acts of the body 
(käya), of the speech (väch), and of the mind 
(mana) were three separate causes, each acting 
independently of the other.” Compare the 
subjoined passage from the third uddesaka of 
the Sthänänga, in which the term danda in its 
relation to mind, speech and body occurs: tao 
darıdd pannatta, tar jahd: mana-danıde, vai- 
dariıde käya-darıde. “ There are declared three 
dandas, namely, thedanda ofthe mind, the danda 
of the speech, the darda o£the body.” Thusfar 
allagrees with Jainism. James d’ Alwis’saccouut 
of Nätaputta’s doctrines concludes : * This 
heretic asserted that crimes and virtues, happi- 
ness and misery, were fixed by fate, that as 
subjert to these we cannot avoid them, und 
that the practice of the doctrine can in no wise 
assist us. In this notion his heresy cousisted.” 
As the Jaiua opinions on these points do not 
materially differ from those of the Hindus in 
general, and as the doctrines defined above are 
iuconsistent with the kiriyäväda aud with as- 
cetic practices I do not doubt that the Baud- 
dhas committed an error, perhaps in order to 
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stigmatise the Niganthas as heretics, who in 
their turn have misstated the Bauddha dootrine 
ofthe nirväna, saying that according to the 
Saugata’s opinion the liberated souls return to 
the Sarıs@ra (punarbhare'vataranti’). This mis- 
statement occurs in Siläüka’s commentary on 
the Achäränga Sütra (867 a.D.), and can have no 
reference therefore to the Lamas and Chutuktus 
of the Northern Buddhist church, as I formerly 
opined, for they were not yet in existence in 
Siläüka’s time. 

We pass now to the ontline of Nätaputta’s 
system in the Sdmaitnaphala Sutta, (Grimblot 
Sept Suttas Palis, p. 126). It may be remarked 
that, according to Mr. Rhys Davids (Academy, 
September 13th, 1879, p. 197) the passage in 
question is not commented upon in the Com- 
mentary Sumaäigala Viläsini. Mr. Gogerly trans- 
lated it thus : “ In this world, great king, theN i- 
ganthas are well defended in four directions, 
that is, great king, the Niganthas in the present 
world by general abstinence (from evil) restrain 
sinfal propensities, weaken evil by controlling 
it, and are ever under self-government. They 
are thus well defended on all sides, and this is 
called—being arrived at perfection, being with 
subjeoted passions, being established in virtue” 
(ibidem, p. 173). Allthis might as easily have 
been translated from a Jaina Siitra, and it would 
be dificult to tell the difference, but unfor- 
tunately this translation cannot be reconciled 
with our text. M. Burnouf’stranslation is more 
literal, but less intelligible; it runs thus: “En 
ce monde, grand roi, le mendiant Nigantha est 
retenu par le frein de quatre abstentions re- 
unies. Et comment, grand roi, le mendiant 
Nigantha est-il retenu par le frein de quatre 
abstentiong r&unies? En ce monde, grand roi, le 
mendiant Nigantha est entitrement retenu par le 
lien qui enchaine; il est enveloppe par tous les 
liens, enlace par tous les liens, resserr€ par tous 
les liens; voilä de quelle manitre, grand roi, le 
mendiant Nigantha est retenu par le frein de 
quatre abstentions r&unies. Etparce qu’il est, 
ainsi retenu, grand roi, il est nomme Nigantha, 
o’est-A-direlibre de toute chaine, pour qui toute 
ohaiue est detruite, qui a secoue toutes les 

chaines,” (ibidem, p. 204). Andin a note he 
adds: “Mais quand la definition dit qu’il est 
enlac& dans tous les liens, cela signifie qu’il 
ob£it si complötement aux regles d’une rigour- 
suse abstention, qu’il semble que tous ses mauve- 
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ments soient enchaines dans les liens qui le 
retiennent captif, &e’’ The general drift of this 
definition, especially the stress laid on control, 
savours of Jainism ; but luckily we are not con- 
fined to such generalities for our deduction. 
For the phrase chätuydma-sanwara-sarıvuto, 
translated by Gogerly “ well defended in four 
directions,”’ andby Burnouf “ retenu par le frein 
de quatre abstentions re&unies”’” contains the 
distinet Jaina term chdturydma. It is applied 
to the doctrine of Mahävira’s predecessor Pär- 
$va, to distinguish it from the reformed creed of 
Mahävira, which is called p@üchaydma dharma. 
The fire y4mas are the five great vows, mahd- 
vratäni, as they are usually named, viz. ahinsd 
not killing, sünrita truthful speech, asteya not 
stealing, drahmacharya chastity, aparigraha 
renouncing of all illusory objects. In the 
chäturydma dharma of Mahävira brahmacharya 
was inclnded iu aparigraha. The most impor- 
tant passage is one of the Bhagavati (Weber, 
Fragment der Bhagavati, p. 185) where a dispute 
between Käläsa Vesiyaputta, a follower of Päräva 
(Päsivachchejja, i. e. Pär$vapatyeya) and some 
disciples of Mahävira is described. It ends with 
Käläsa’s begging permission: tujjham arhtie 
chätujjdmäto dhummkto pasichamahavvaiyara 
sapadikkamanası dhammasrı uvasanıpajjitta narı 
vihariitae: “to stay with yon after having 
changed the Law of the four vows for the Law 
of the fire vows enjoining compulsory con- 
fession.” In Siläüka’s Commentary on the Achi- 
räüga the same distinction is made between the 
chäturydmadharma of Parsva’s followers and the 
panchaydma dharma of Vardhamäna’s tirtha 
(Ed. Cal. p. 331). These particulars about the 
religion of the Jainas previous to the reforms of 
Mahävira are so matter-of-fact like, that it is 
impossible to deny that they may have been 
handed down by trustworthytradition. Hence 
we must infer that Nirgrantbas already existed 
previous to Mahävira,—a result which we shall 
render more evident in the sequel by collateral 
proofs. On this supposition we can understand 
how the Buddhists ascribed to Nätaputta the 
chäturyäma dharma, though he altered just this 
tenet; for it is probable that the Buddhists 
ascribed the ald Nirgrantha creed to Nätapntta» 
who then took the lead of the community, and of 
whose reforms, being indeed only trifling, his 
opponents were not aware. And though itlooka 
like alogical trick, the testimony of the Bud» 
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dhistson this point might be brought forward as 
an argument for the existence of Nirgranthas 
previous to, and differing in details from, the 
tirtha of Mahävira. But we have not torely on 
so dubious arguments as thisfor our proposition. 
The arguments that may be adduced from the 
Jaina Sätras in favour of the theory that Mahä- 
vira reformed analready existingreligion, and 
did not found a new one, are briefly t:hese. 
Mahäv'ra plays a part wholly different from 
that of Buddha in the histories of their churches. 
His attainment to the highest knowledge can- 
not be compared to that of Buddha. The latter 
had to reject wrong beliefs and wrong practices 
before he found out the right belief and the 
right conduct. He seems to have carved out 
his own way,—a fact which required much 
strength of character, and which is easily recog- 
nised in all Buddhist writings. But Mahävira 
went through the usual career of an ascetic ; he 
seemsnever to have changed his opinious nor 
to have rejected religious practices, former- 
iy adhered to. Only his knowledge increased, 
as in the progress of his penance the hindrances 
to the Ligher degrees of knowledge were des- 
troyed until it became absolute (kevala). His 
doctrines are not spoken of in the Sütras as his 
discoveries, but as decreta or old established 
truths, pannattas. Allthis would be next to 
impossible if he had been like Buddha the 
original founder of his religion ; but it is just 
what one would expect to be the record of a 
reformer’s life and preaching. The record of 
the fourteen pärvas points the same way; for 
these books, which were lost some generations 
after Mahävira’s Nirvdna, are said to haveexisted 
since the time ofthe first Tirthakara Rishabha 
or Ädinätha; they must therefore be oonsidered 
as the sacred hooks of the original Nirgranthas 
previous to Mahävira’s reforms. But all these 
arguments are open to one fatal objection, viz, 
that they are taken from the Jaina literature 
which was reduced to writing so late as the 
fifth century 4.d. During the preceding ten 
centuries, an opponent will say, the Jainas 
modelled everything in their sacred bookson the 
preconceived theory of the uninterrupted exist- 
ence of their faith since the beginning of the 
world. On this supposition the whole of the 
sütras would be a most wonderful fabrie of 
fraud ; for everything is in keeping with the 
theory in questiou, and no trace of the contrary 
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left. I place much confidence therefore in the 
Jaina Sütras, being of opinion that they are 
materially the same as they were in the early 
centuries after Mahävira’s Nirväna, as may be 
proved to be the case with the. Achdränga, the 
present disposition of which is already followed 
in Bhadrabähu’s Niryukti. Yet we must confirm 
the above suggested opinions by evidence from 
another quarter, open to no objection. Ifthe 
sects of the Banddhas and Jainas were of equal 
antiquity, a8 must be assumed on the supposition 
that Buddha and Mahävira were contemporaries 
and the founder of their sects, we should 
expect either sect mentioned in the books of 
their opponents. But this is not thecase. The 
Nirgranthas are frequently mentioued by the 
Buddhists, even iu the oldest parts of the 
Pitakas. But I have not yet met with a 
distinet mention of the Bauddhas in any of tbe 
old Jaina Sötras, though they contain lengthy 
legends about Jamäli, Gosala andotherhete- 
rodox teachers. It follows that the Nirgranthas 
were considered by the Bauddhas an important 
sect, whilst the Nirgranthas could ignore their 
adversaries. As this is just the reverse position 
to that which both sects mutually occapy in all 
after-times, and as it is inconsistent with our 
assumption of a contemporaneous origin of hoth 
creeds, we are driven to the conclusion that the 
Nirgranthas were not a newly-founded sect ir 
Buddha’s time. This seems to have been the 
opinion of the authors of tbe Pitakas too; for 
we find no indication of the contrary in them. 
In James d’Alwis’ paperonthe Sir Tirthakas, the 
“ Digambaras” appearto have been regarded 
as an old order of ascetics, and all of those 
heretical teachers betray the influence of Jainism 
in their doctrines or religious practices, aa we 
shall now point out. 

Gosäla Makkhaliputta was the 
slave of a nobleman. His master from whom 
heran away, “ pursued him and seized him by 
his garments; but they loosening Gosäla effected 
his escape naked. In this state he entered a 
eity, and passed for DigamharaJaina or Bauddha, 
and founded the sect which was named after 
him.” According to the Jainas he was origi- 
nally a disciple of Mahävira, but afterwards set 
himself up for a Tirthakara. In the Mahdvira- 
charitra of Hemachandra, he defends the precept 
of nakedness against the pupils of Pär&va, and 
" gets beaten, and almost killed by the women 
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of a village in Magadha, because he is a naked 
Sramana, or mendicant.”— Wilson, Works, vol.I. 
p- 294, note 2. 

Puräna Käsyapa declined acceptiug 
clothes “thinking that as a Digamhara he 
would be better respected.” 

Ajita Kesakambala helieved treesand 
shrubs to have a jiva, and that “ one who cut 
downatree, or destroyed a creeper, was guiltyas 
a murderer.” 

Kakudha Kätyäyana also “declared 
that cold water was imbued with a soul.” 

The preceding four Tirthakas appear all to 
have adopted some or other doctrines or prac- 
tices which make part of the Jaiua system, pro- 
bably from the Jainas themselves. More diffi- 
cult isthe case with Saüjaya Belättha- 
putta. For the account of his doctrines in 
the Sdmaiinaphala Sutta has been so differeut)y 
translated by M. Burnouf and by M. Gogerly as 
to suspend decision. According to the former 
Safijaya’s doctriue, which is called anattamana- 
vächä, would coincide with the syddvada of the 
Jainas; but according to the latter it denotes no 
more than perfect indifference to all transcen- 
dental problems, not the compatibility of one 
solution with its contrary. All depends on the 
interpretation of the two words me no in the 
text, abont which it isimpossible to form a correct 
opinion without the help of a commentary. 

It appears from tbe preceding remarks that 
Jaina ideas and practices must have been 
current at the time of Mahävira and indepen- 
dently of him. This, combined with the other 
arguments which we have adduced, leads us to 
tbe opinion that the Nirgranthas were really in 
exietence long before Mahävira, who was the 
reformer of the already existing sect. This 
granted, it is not dificult to form a tolerably 
correct idea of the relation between Buddhism 
and Jainism. The former is not an offshoot of 
tbe latter ; for Buddha rejected the principal 
dogmas and practices of the Nirgranthas; it is 
rather a protest againstit. All thathasbeen said 
to maintain that Buddhism stands in a closer 
connection with Jainism, is to no effect from 
lack of proof. The proposed identification of 
Mahävira’s disciple, the Gantama Indrabhäti 
with the Gautama Sakyamuni, because both 
belonged to the gotra of Gotama, has been re- 
futed by Profs. Wilson, Weber and others. It 
can ouly be maintained on the principles of 


Fiuelleu’s logie: “There is a river in Mace- 
don; and there is also, moreover, a river in 
Monmouth. It is called Wye at Monmouth, butit 
is out of my prains what is thenameof the other 
river. But ’tis all one: it is so like as my fingers 
to my fingers ; and there is salmons in both.” 

Little better ist be second argument, thatthere 
were twenty-fonr Buddhas who immediately 
preceded Gautama Buddha. These twenty-four 
Buddhas have been compared with the twenty- 
four Tirthakaras of the Jainas, though their 
names have little in common. As Buddhare- 
jected the last Tirthakara at least as an heretic, 
he could only have recognised twenty-three. 
The only inference which can be made from! 
the twenty-four Tirthakarzs and twenty-fire 
Buddhas in texts ofrecognised authority is that 
the fiction in question is an old one. Whether 
there be any fonndation for this Buddhistical 
theory, it is not for me to decide ; all authorities 
on Buddhism have given tbeir verdiet to the 
contrary. But it is different with the Jainas. 
For, since we know that Jainism was not founded 
by Mahävira, it follows that somebody else was 
the real foundeı‘ of the sect, and it is possible 
that many reforıners preceded Mahävira. 

It is the opinion of nearly all scholars who 
have written on this question that Päröva was 
the real foander of Jainism. The Rev. Dr. 
Sterenson saysin his Preface to the Transla- 
tion ofthe Kalpasutra, p. zii: ““ From Mahävira 
upwards, indeed, to the preceding Tirthankara 
Pärsvanäth, we have no list of head teachers, 
but we have only au interval of 250 years, 
while the term of Pürsva’s sublunary existence 
is still bounded by tbe possible number of a 
hundred years... .... The moderation of 
the Jains, up to the time of Pärävanätha, is the 
more remarkable as after that they far outstrip 
all their compeers in the race of absurdity, 
making the lives of their Tirthankars extend to 
thousands of years, and interposing between 
them countless ages, thus enabling us to trace 
‘with some confidence the boundary between the 
historical and the fabulous’’ Whatever may be 
thought of this argument, itis at least favour- 
able to the opinion that Püröva is an historical 
person. This is renderedstillmore credible bythe 
distinct mention of his followers and his doctrines 
in the Jaina Sütras. That self-same doctrine, 
the chäturydma dharma, is mentioned by the 
Buddhists, though ascribed to Nätapntta. 
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But there is nothing to prove that Parsva was 
the founder of Jainism. Jaiua tradition is un- 
animousin making Risha bhaathe first Tirtha- 
kara. Though he is stated to have lived 840,000 
great years, and have died something less than 
100,000,000 oceans of years before Mahävira’s 
Nirvdna, yet there may be something historical 
in the tradition which makes him the first Tir- 
thakara. For the Brähmans too have myths iu 
their Purdnas abont a Rishabha, son of king 
Näbhi and Meru, who had a hundred sons, 
Bharata and the rest, and eutrusting Bharata 
with the government of his kingdom, adopted 
the life ofananchorite.— Wilson, Vishma Purdna, 
vol. II, p. 103 sqq. All these particulars are 
also related by the Jainas of their Rishabha ; 
and from the more detailed account in the 
Bhägavata Puräna it is evident that the fabulous 
founder of the Jaina sect must indeed be meant 
(ibid, p. 104, note l). But what value belongs 


to these myths of the Pardnas about Rishabha, 
whether they are founded on facts, or were 
merely suggested by the legendary history of 
the Jäinas, it is wholly impossible to decide. 

Of the remaining Tirthakaras I have little to 
add. Sumati, the fifth Tirthakara, is appar- 
eutly identical with Bharata’s son Sumati, of 
whom it is said in the Bhdgavata that he “ will 
be irreligiously worshipped, by some infidels, 
as a divinity’” (Wilson, ibid). 

Arishtanemi, the 22nd Tirthakara, iscon- 
nected with the Krishna-myths through his wife 
Rägimati, daughter of Ugrasena. 

But we must close our researches here, con- 
tent to have obtained a few glimpses into the 
prehistorical development of Jainism. The 
last point which we can perceive is Pärsva; 
beyond him all is lost in the mist of fable and 
fiction. 

Münster, Westphalia, 18th March 1880. 
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Buddhas und Mahäviras Nirväna und die politische 
Entwicklung Magadhas zu jener Zeit. 


Von HERMANN JAcoRı 


in Bonn. 


(Vorgelegt aın 23. Oktober 1930 [s. oben S. 475]) 


Einerseits ist nach den traditionellen sowie den berichtigten Daten von Buddhas 
und Mahäviras Nirvana ersterer eine Reihe von Jahren vor dem letzteren 
gestorben. Anderseits ist im buddhistischen Kanon die positive Angabe ent- 
halten, daß Mahavıra nicht lange vor Buddhas Nirvana gestorben sei. Dieser 
auffällige Widerspruch ist die Veranlassung zu folgender Untersuchung. Es 
soll gezeigt werden, wie das zeitliche Verhältnis zwischen beiden Religions- 
stiftern in Wirklichkeit war und wie sich dasselbe in den Berichten, die sich 
in den kanonischen Schriften der Buddlisten über die politische Zeitgeschichte 
finden, ausgewirkt hat. 


I 


ı. Die Daten von Buddhas und Mahäviras Nirvana. Diese sind 
nach der sanktionierten Tradition 543 v. Chr. für Buddha und 526 v. Chr. 
für Malıavira. Die berichtigten Daten legen Gandraguptas 'Thronbesteigung 
zugrunde. Für dieselbe nehme ich (unter Vorbehalt etwa notwendiger Ver- 
besserung) das frülst mögliche Datum 322 v.Chr. an. Die südlichen Bud- 
dhisten setzen dies Ereignis 162 Jahre nach dem Nirvana an, das demgemäß 
in 484 v. Chr. fiele. -- Sehr beachtenswert ist eine Entdeckung Vikrema- 
singhes, wonach um 1015 n. Chr. eine mit 483 v.Chr. beginnende Ära. be- 
stand und die traditionelle Ära, 543 v. Chr., sich erst um die Mitte des ı ı. Jahr- 
hunderts nachweisen läßt!. 

Nach der allgemeinen Tradition der Jainas fand die Krönung Canılra- 
guptas 2ı5 Jahre nach Mahaviras Tod statt. Nach Hemacandras Parisista 
Parvan VIII 339 sind es aber nur 155 Jahre; und dieselbe Angabe findet sich 
in der zwei bis drei Generationen älteren Kahävalı Bhadresvaras”. Danach 
wäre Mahäviras Nirvana in 477 v. Chr. anzusetzen. 


! Hierüber hat WıLreım Geieer in der Einleitung zu seiner Übersetzung des Mahävamsa 
(London 1912) S. XXVIIIff. ausführlich berichtet. 

2 evam ca Mahävtramutlisamayao pancavanavarisasae nucchanne (lies: ucchinne) Nandavamse 
Candogutto raya jäu tli. (Nach dem einzigen MS.) 
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2. Nigantho Nataputto starb kurz vor Buddha. Diese Angabe findet 
sich im buddhistischen Kanon an drei verschiedenen Stellen in identischer Form. 
Es handelt sich dort um die Ereignisse in der letzten Zeit aus dem Leben 
Buddhas, als er auf der Wanderung von Pava nach Kusinara, der Stätte seines 
Nirvana, begriffen war. Ich übersetze die fragliche Stelle und teile das Original 
in der Fußnote mit!. 

»Zu jener Zeit war der Nigantha Nataputta in Pava jüngst verstorben. 
Durch sein Hinscheiden waren die Niganthas gespalten, ergeben Zwiespalt, Zank 
und Streit; in Disput geraten, stießen sie sich gegenseitig mit Maulspießen.« — 
Die hierauf folgende Stelle, die ich im Original einklammere, stammt aus 
Brahmajalasutta 18. Sie lehrt, wie es bei religiösen und philosophischen Dis- 
putationen zugeht; das gehört nicht hierhin, weil es den Zusammenhang 
unterbricht. Der echte Text fährt fort: »Ein Morden (doch wohl mit den 
‘Maulspießen’), dünkt mich, fand statt bei den Nigantha-Mönchen. Und des 
Nigantha Nataputtas Laienschaft, Hausväter mit weißen Gewändern, empfanden 
Überdruß, Gleichgültigkeit und Feindseligkeitgegenüber den Nigantha-Mönchen: 
‘so ist es bei schlecht mitgeteiltem Dharma und Vinaya, die schlecht verkündet 
sind, kein Heil bringen, noch zur Ruhe führen, die von einem nicht vollkommen 
Erleuchteten verkündet sind, deren stüpa zerstört ist, die keine Zuflucht ge- 
währen’. « 

Hier wird mit voller Bestimmtheit berichtet, daß Nigantha Nataputta in 
Pava kurz vor Buddha gestorben sei; also hat Buddha, so schloß man, Mahavira 
überlebt”. Ob dieser Schluß berechtigt ist, muß die Untersuchung der Grundlage, 
auf der er beruht, zeigen. 


3. In welchem Zusammenhang der Bericht über die Katastrophe 
in der Jainasekte beim Tode ihres Stifters erscheint. Dieser Be- 
richt bildet den Ausgangspunkt für drei buddhistische Sütras, nämlich: 

ı. Samagama Sutta des Majjhima Nikaya (II 2, S. 243 ff.), 
2. Pasadika Suttanta des Digha Nikaya (II S. 117 ff.), 
3. Sangiti Suttanta des Digha Nikaya (II S. 209fl.). 


In Nrs. ı und 2 ist die Situation dieselbe: der Novize Cunda in Pava 
hatte von der Katastrophe in der Jainasekte gehört, geht nach Samagama zu 
Ananda, um von ihm darüber aufgeklärt zu werden. Beide begeben sich zu 
Buddha, und Ananda trägt ihm vor, was ihm Cunda mitgeteilt hat. — Der 
weitere Bericht ist in beiden Sütras verschieden. 


ı Tena kho pana samayena Nigantho Nataputto Pavayam adhuna kälakato hoti. tassa käla- 
kiriyäya bhinna Niganthä dvedhika-jata bhandana-jata kalaha-jatä vivaddponnäa afnam-annam mukha- 
sattihi vitundantä viharanti: ['Na tvam imam dhamma-vinayam ajänasi, aham imam dhamma-vinayam 
Gjänami, kim tvam imam dhamma-vinayam @jänissasi? miccha-patipanno tvam-asi, aham-asmi sammä- 
patipanno; sahitam-me, asahitan-ke; pure vacanıyam pacchä avaca, pacch@ vacanıyam pure avaca. 
avicinnan-te viparavattam. äropito ke vado, niggahilo ’si. cara vädappamokkhaya, nibbethehi va sace 
pahost ’t.] Vadho yeva kho manine Niganthesu Nätaputtiyesu vattati; ye pi Niganthassa Nätaputtassa 
savaka giht ndätavasana, ke pi Niganthesu Nätaputtiyesu nibbinnarupäa viratta-rupa pativanarıpa, 
yatha ‘"tam durakkhäte dhamma-vinaye duppavedite aniyyanike anupasama-samvattanike asammüsam- 
buldhappavedite bhinna-thüpe appatisarane'. 

%2 Orvexeere, ZDMG. 34 S. 749. 
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Im Pasadika S. setzt Buddha dem Cunda in langer Rede auseinander, 
daß alle gegen die Jainalehre erhobenen Vorwürfe nicht auf seine Lehre zuträfen, 
die sich in allen diesen Punkten gerade umgekehrt verhalte. — Im Samagama S. 
richtet Buddha seine Belehrung an Ananda und legt ihm in ausführlicher 
Predigt die 6 vivadamülas, 4 adhikaranas und 6 säraniya-dhammas dar, deren 
richtiges Verständnis erst die Erhaltung der Einigkeit unter den Gläubigen 
ermögliche. 

Gänzlich verschieden ist der Bericht im Sangiti S. Die Mallas von Pava 
hatten eine Stadthalle errichtet, und auf ihre Bitte weihte Buddha sie ein. 
Nach der Zeremonie entfernen sich die Mallas, und Buddha legt sich zur 
Ruhe nieder. Er fordert Sariputta auf, den anwesenden 500 Mönchen religiöse 
Unterweisung zu erteilen. Dieser beruft sich auf die Katastrophe in der Jaina- 
sekte und gibt dann eine Übersicht über den ganzen Dharma, indem er die 
einzelnen Artikel desselben in Gruppen von eins bis zehn nach Art des 
Anguttara Nikäya vorträgt'. 

4. Kritik dieser Berichte. So sehr auch diese drei Berichte unter- 
einander verschieden sind, so sind sie doch alle von derselben Absicht be- 
herrscht bzw. eingegeben, nämlich eine authentische Erklärung Buddhas über 
den wesentlichen Inhalt seiner Lehre zu bieten, um die Gemeinde vor Spal- 
tungen zu bewahren. Aber schon die Verschiedenheit dieser drei Symbola 
beweist, daß sie nicht von Buddha zu dem genannten Zweck aufgestellt sein 
können. Es läßt sich das aber auch auf direktem Wege zeigen. Im Maha- 
parinibbana Suttanta haben wir nämlich den ältesten Bericht über die Vor- 
gänge im letzten Jahre Buddhas bis zu seinem Nirvana. Im VI. Abschnitt 
lesen wir’: Darauf sprach der Erhabene zu dem ehrwürdigen Ananda: »Es 
könnte sein, Ananda, daß ihr dächtet: ‘Ihres Lehrers beraubt ist die Lehre, 
wir haben keinen Meister mehr.’ So sollt ihr nicht denken, Ananda. Die 
Lehre und die Disziplin, die ich euch gelehrt habe, die sollen euch nach 
meinem Hinscheiden als Lehrer dienen.« 

Dies sagte Buddha kurz vor seinem Tode; auf eine spezielle Belehrung, 
wie sie in jenen drei Sutras gegeben wird, wird kein Bezug genommen. 
Mehr als diesen Ausspruch über denselben Gegenstand hat Buddha nach dem 
M.P.S. nicht getan. Denn im weiteren Verlauf (VI 5—7) fordert er die 
versammelten Mönche wiederholt und eindringlich auf, etwaige Zweifel vor- 
zubringen; aber niemand meldet sich. Da erklärt er schließlich: »in dieser 
Mönchsgemeinde besteht auch nicht bei einem einzigen Mönche ein Zweifel 
oder eine geteilte Meinung über Buddha oder über die Lehre oder über die 
Gemeinde oder über den Weg oder über den rechten Wandel. Wer der 
letzte ist unter diesen 500 Mönchen, der ist bekehrt, nicht mehr dem Leiden 
unterworfen, der hält sich selbst im Zaume, der hat die Erreichung der 
Erleuchtung in Aussicht”.« Dann folgen die bekannten letzten Worte Buddhas 
und sein Nirvana. 


ı Eine Variante dieser Auseinandersetzung enthält der auf Sangiti S. folgende Dasuttara 
Suttanta, der ebenfalls dem Säriputta in den Mund gelegt wird. 
tzung von Duroıt, Das Leben des Buddha, Leipzig 1906, S. 302 ff. 
® Durorrs Übersetzung, S. 303f. 
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Nach der eben angeführten Stelle des M.P. S. hegte Buddha selbst noch 
in seiner 'Todesstunde keine Besorgnis über den Fortbestand der unverfälschten 
Lehre auch nach seinem Hinscheiden. Ebensowenig wird auch sonst im 
M. P. S. angedeutet, daß er durch die Nachricht von der Katastrophe in der 
Jainasekte beim 'Tode ihres Stifters sich zu besonderen Maßregeln bewogen 
gefühlt habe, um ähnlichen Vorkommnissen in seiner Gemeinde vorzubeugen. 
Es ist das eben ein Gerücht, das erst lange nach seinem Tode in Umlauf 
kam und Epigonen veranlaßte, jene drei Sütra abzufassen. Denn in dem 
Zeitraum von mehr als anderthalb Jahrhunderten seit dem Nirvana bis zur ersten 
Feststellung des Kanon sind ihm zweifellos eine Reihe von Sutra zugefügt worden. 


5. Die Jaina-Kirche beim Tode Mahäviras. In der Tradition der 
Jainas findet sich keine Andeutung einer solchen Katastrophe bei und nach 
dem Tode Mahäviras, an welche die Buddhisten uns glauben machen wollen. 
Dies Ereignis hat keinen nachweisbaren Einfluß auf die kirchliche Organisation 
und Disziplin der Jainas gehabt; diese lagen Mahäviras elf Jüngern, seinen 
Ganadharas, ob. Er selbst galt als Kevalin erhaben über solche Tätigkeit. 
Starb ein Ganadhara, so übernahm der nächste dessen gana. Bei Mahäviras 
Tode waren nur mehr Indrabhuti (Gautama) und Sudharman übrig. Da ersterer 
das Kevala erreichte, schied er aus. Dadurch wurde Sudharman das Ober- 
haupt der ganzen Jaina-Kirche, in welchem Amte ihm Jambu folgte. —- In 
den Sutra richtet Mahavira seine Belehrung meistens an Gautama, und später 
teilt Sudharman denselben Diskurs seinem Schüler Jambu mit. Daraus ersieht 
man, daß die ersten Kirchenväter einander rückhaltlos anerkannten und von 
Zwiespalt zwischen ihnen nicht die Rede sein kann. Ein Schisma trat beim 
Tode Mahäviras nicht ein, wie mit voller Bestimmtheit behauptet werden kann. 
Über die Schismen sind wir nämlich genau unterrichtet'. Und bei den wirk- 
lich eingetretenen Schismen handelt es sich nicht um Grundlehren des Jainismus, 
sondern nach unserer Anschauung um Quisquilien. Daher haben sich Sekten 
bei den Jainas spärlich und verhältnismäßig spät entwickelt, wenn man von 
der Spaltung in Svetambara und Digambara absieht, die sich aber allmählich 
und nicht auf Grund eines einmaligen Konflikts vollzieht”. Ganz anders bei 
den Buddhisten. Schon bald nach Buddhas 'Tode spaltete sich seine Kirche in 
viele Sekten von tiefgehender dogmatischer Verschiedenheit, und diese ver- 
größerte sich mit der Zeit immer mehr, so daß schließlich im Mahayana eine 
neue Religion entstand, die mit der ursprünglichen Lehre Buddhas wenig zu 
tun hat. Dieselbe Entwicklung setzten nun die Buddhisten auch für den 
Jainismus voraus. Es war ihnen wohl nicht bekannt, wenigstens haben sie 
nicht beachtet, daß Mahavira nicht der Stifter einer neuen Religion, sondern 
der Reformer der von Pärsva® gestifteten war. Seine Eltern waren Anhänger 
Pärsvas, also auch wohl er selbst. Es liegt auf der Hand, daß in solchen 
Verhältnissen der Tod Mahaäviras, der ohnehin als Kevalin über alle weltlichen 
Interessen erhaben war, keine Katastrophe in der Jainasekte zur Folge haben 


ı Leusann, Die alten Berichte von den Schismen der Jaina. Ind. Studien XVII, S. gı ff. 
3 Jacosı, Über die Entstelung der Gvetämbara- und Digambara-Sekten. ZDMG. Bd. 38, S. Tff. 
s Asärängasütra II 15, ı6. SBE. XXI, S.194. 
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konnte. Die Buddhisten haben jenen Bericht auf Grund irriger Annahmen er- 
funden und für dogmatische Bedürfnisse, die in einer späteren Zeit fühlbar 
wurden, ausgebeutet. 


6. Entstehung des irrtümlichen Berichtes. Die drei buddhistischen 
Sutra, deren Ausgangspunkt die angebliche Katastrophe in der Jainasekte ist, 
dürften im 2. oder 3. Jahrhundert nach dem Nirvana verfaßt sein. Wie kamen sie 
zu ihrem wunderlichen Irrtum? Den wahren Grund hat schon JARL CHARPENTIER 
gesehen und im Indian Antiquary 1914, S.128 ausgesprochen. »Although the 
place where Mahavira is nowadays said to have died is a small village called 
Papapuri, about 3 miles from Giriyak in the Bihar part af the Patna district, 
it is quite clear from D.N. IM ı17 sq. etc., that the Buddhists thought it to 
be identical with the town Pava in which Buddha stayed in the house of 
Cunda on his way to Kusinara.« 

Mahävira starb in Majjhama Pävä, dem heutigen Päväpuri. Francıs BucHAnAn' 
besuchte die betreffenden Orte 1812 und verzeichnet sie in seiner Karte. Da- 
nach ist die Entfernung in miles von Rajgir nach Pawapuri 9, nach Giriak 7 
und Giriak nach Pawapuri 5 miles. — An der Richtigkeit der Tradition der 
Jainas über die Stätte, wo ihr Prophet ins Nirvana einging, ist nicht zu 
zweifeln. Dagegen dachten die Buddhisten, durch den Gleichklang des Namens 
irregeführt, an das aus dem Bericht über die letzten Tage von Buddhas Erden- 
wallen ihnen so wollbekannte Pava im Lande der Sakyas und verlegten des- 
halb Mahaviras Hinscheiden dorthin, und zwar kurz vor Buddhas Nirvana. 
Ihr diesbezüglicher Bericht ist also durchaus apokryph und kann auf keinen 
Fall gegen die Glaubwürdigkeit der Daten von Buddhas und Mahäviras Nirvana 
(484 und 477 v.Chr.) geltend gemacht werden. Letztere Daten bilden also 
die gesicherte Grundlage für unsere weiteren Untersuchungen. 


1. 


7. Zweck und Gegenstand der Untersuchung. Da Mahavira sieben 
Jahre Buddha überlebt hat, so ist zu vermuten, daß der Kanon der Jainas 
Nachrichten über ein größeres Stück der zeitgenössischen Geschichte als der 
buddhistische enthält, welcher darin nicht über Buddhas 'Tod hinausgeht. 
Dies soll im folgenden nachgewiesen und insonderheit gezeigt werden, daß 
durch Kombination der buddhistischen mit den ergänzenden und weiter 
reichenden Nachrichten der Jainas es möglich ist, die Geschichte Magadhas 
bis zu einem gewissen Grade aufzuhellen. 

Zur Orientierung mögen folgende Notizen dienen. Buddha starb im 8. Jahre 
der (32jährigen) Regierung Ajatasatrus, der bei den Buddhisten stehend rzja 
Maägadho Ajätasattu Vedehiputto genannt wird, und zwar alsin Räjagrha residierend. 
Sein Vater heißt bei ihnen: raj@ Mägadho Seniyo Bimbisaro. Die Jainas nennen 
dieselben Personen Seniya Bhimbhasaraputia und Küniya (oder Koniya). Iclı 
bediene mich der Sanskritform der Namen, und zwar, wenn es sich um 


! Dessen „Journal kept during the Survey of the districts of Patna and Gayain ı811— 1812 «. 
Edided by V.H. Jackson. Patna 1925. 
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buddhistische Nachrichten handelt, schreibe ich Bimbisara und Ajatasatru, bei 
solchen der Jainas dagegen Srenika und Künika, wodurch es überflüssig ge- 
macht wird, die Herkunft einer Nachricht jeweilig besonders anzugeben. 


8. Ajatasatru plant die Unterjochung der Vrjis. Der Maha-Pari- 
nibbana-Suttanta (M.P.S.) berichtet über die Ereignisse im letzten Lebens- 
jahre Buddhas. Gleich im Anfang (Iı) findet sich folgende Stelle: »Zu jener 
Zeit verweilte der Erhabene bei Rajagaha auf dem Geierkopf. Zu dieser Zeit 
aber war der König von Magadha Ajatasattu, der Vedehi-Sohn, willens, die 
Vajjins anzugreifen, und er sprach: ‘Ich will diese so starken, so mächtigen 
Vajjins vernichten, ich will die Vajjins zugrunde richten, ich will die Vajjins 
ins Unglück, ins Verderben stürzen’'». Die “Vajjins’ sind die Vrjis, die Nach- 
barn Magadhas jenseits des Ganges; ‚ihre Hauptstadt war Vaisalı an der Ost- 
grenze ihres Gebietes, die größte und reichste Stadt in diesem Teile Indiens, 
wogegen die Hauptstadt Magadhas Rajagrha doch nur ein Felsennest war. 
Es war also die von Ajatasatru geplante Unterjochung der Vrjis ein kühnes 
Unternehmen, das sorgfältigster Vorbereitung bedurfte. Über die von ihm ge- 
troffenen Maßnahmen enthält das M.P.S. Angaben, die aber in viel späterer 
Zeit entstanden und darum so gut wie wertlos sind. 


9. Die Vorbereitung des Unternehmens. Ich stimme mit OLDENBERG 
und Rays Davıns darin überein, daß Ajatasatru als Stützpunkt für seine Ope- 
rationen gegen die Vrjis den Ort Pataligrama gründete an der Stelle, wo 
später die Hauptstadt Pataliputra entstand. Aber letztere war schon seit ge- 
raumer Zeit zu hoher Blüte gelangt (I 28), als das M.P.S. abgefaßt wurde, 
und der Redaktor trägt seine Anschauung von Pataliputra überall hinein und 
modelt nach ihr in unentwirrbarer Weise die ursprüngliche Tradition um. 


So sollen die buddhistischen Laien in Pataligrama ein Rasthaus gehabt 
haben, wohin sie den Buddha einluden. Nach dieser Darstellung müßte also 
Pataligrama nicht mehr eine neue Stadt gewesen sein! Noch auffallender ist, 
was 126 berichtet wird. Sunidha und Vassakara, die Minister von Magadha, 
erbauten bei Pataligrama eine Stadt zur Abwehr der Vrjis. (Sunzdha- Vassa- 
kara Magadhamahümatta Pataligame nagaram mä Vajjinam patibahaya.) Nach 
dem oben Gesagten sollte es Pataligamam heißen. Aber der Redaktor schrieb 
Pataligäme, und die Stadt, welche bei diesem Orte erbaut wurde, ist, wie die 
darauffolgende Schilderung unzweideutig beweist, die Hauptstadt Patali- 
putra! Bei solcher Einstellung der Redaktoren verlieren ihre Angaben fast 
jegliche Bedeutung. 


10. Über die Vrjis. Wie oben schon angegeben, ist Vrji der Name des 
Stammes nördlich des Ganges mit der Hauptstadt Vaisalı an der Ostgrenze 
des Gebietes. Seine Oberschicht bildeten die Licchavis, ein mächtiges Adels- 
geschlecht, das im buddhistischen Kanon hoch gepriesen und sogar mit den 
Trayastrimsat-Göttern fast auf gleiche Linie gestellt wird (N ı7). Dem Patika 
Suttanta des Digha Nikaya entnehme ich folgende für unsere Untersuchung 
wichtige Angaben. Es wird dabei öfters der Ausdruck Vajjigame gebraucht, 


ı Durorrs Übersetzung, S. 221. 
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nicht in der Bedeutung ‘in einem Dorfe der Vrjis', sondern im Sinne von ‘in 
der Gemeinschaft’ oder 'nach der allgemeinen Übereinstimmung der Vrjis’. So 
wenn von Kandaramukha (11) und von Patikaputta (15) gesagt wird: »er hat 
den Gipfel der Gunst und des Ruhmes nach allgemeiner Übereinstimmung der 
Vrjis erreicht« (labhaggappatto c&va yasaggappatto ca Vajjigame). — Der Buddha 
beruft sich nun gegenüber dem Licchaviputta Sunakkhatta darauf, daß das Lob 
(vanno) des Buddha, des Dharma und des Sangha im Vajjigama in mancherlei 
Wendungen ausgesprochen werde‘. Die dort mitgeteilten Formeln sind so ge- 
nau, daß sie als symbola gelten können. Man ersieht daraus einerseits, daß 
die Vrjis eine richtige Ansicht über den Buddha, die Lehre und die Gemeinde 
hatten und in derselben allgemein übereinstimmten, anderseits, daß sich Buddha 
auf diese allgemeine Übereinstimmung der Vrjis zugunsten seiner Lehre be- 
rufen durfte. Dieser Umstand spricht für ein zwischen ihm und den Vrjis ob- 
waltendes und gefestigtes Freundschaftsverhältnis”. 


ıı. Ajatasatrus Verhandlungen mit dem Buddha. Als Buddha noch 
in Räjagrha verweilte, ließ ihm Ajatasatru seine feindlichen Absichten gegen die 
Vıjis (vgl. 88) durch seinen Minister, den Brahmanen Vassakära, mitteilen, um 
ihn auszuhorchen (M.P.S.12ff.). Stattihm direkt zu antworten, läßtsich Buddha 
durch Ananda bestätigen, daß sich die Vrjis die sieben guten Eigenschaften 
bewahrt hätten, welche sie stark und unüberwindlich machten. Vassakara zieht 
daraus den Schluß, daß die Vrjis nicht zu besiegen seien, »d. h. im Kampfe, 
ohne Betörung und ohne Zerstörung der Eintracht« (15)°. 

Von Rajagrha zieht Buddha mit mehrfachem Aufenthalt nach Pataligrama 
(vgl. $8). Dort warteten ihm die beiden Minister Sunidha und Vassakära auf 
und luden ihn zum Mahle ein. Damit wollten sie sich wohl als seine Anhänger 
zu erkennen geben, denn nur solche laden den Buddha ein. Der Bericht über 
die Bewirtung ist nach der feststehenden Schablone abgefaßt (1 2gff.). Natürlich 
war es den Ministern nicht um Buddhas Segen zu tun, sondern sie handelten 
wohl im Sinne ihres Amtes. Ihr Ziel wird nicht angedeutet; es dürfte aber 
darin bestanden haben, Buddha in Magadha zurückzuhalten, damit er nicht zu 
den ihm befreundeten Vrjis ginge und sein Name deren moralisches Ansehen 
verstärke. Aber Buddha ließ sich nicht zurückhalten. Es gelang ihm, ver- 
mutlich durch List, angeblich durch Zauberkraft, auf das jenseitige Ufer des 
Ganges hinüberzukommen. 


ı2. Das Ende von Buddhas Laufbahn. Nach Buddhas Übergang 
über den Ganges erfahren wir nichts mehr über die politischen Ereignisse 
aus den kanonischen Schriften, deren Nachrichten nicht über das Nirvana und 
die Bestattung Buddhas hinausgehen. Buddha wanderte in mehreren Absätzen 
nach Vaisalı und verbrachte dort bei dem nahen Dorfe Beluva die letzte Regenzeit. 


1 ini kho #e Sunakkhatia anekapariyayens mama (bzw. dhammassa, sanghassa) vaıno bhasito 
Vajjigame. ö 
m 100 Jahre nach dem Nirväna haben aber doch die Vajjiputtakas eine Spaltung in der 
Kirche veranlaßt, G r i 
® Hier fügt der Redaktor eine lange Auseinandersetzung ein über fünfmal sieben Tu; enden 
und einmal sechs Tugenden, durch welche für die Mönche »Segen zu erwarten ist, nicht nbeil«. 
Dies mag als ein Musterbeispiel für die Willkür der Redaktoren bei der Textgestaltung gelten. 
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Wir gehen über seine Besuche in Vaisaliı, mehrfache Versuchungen durch 
Mara usw. hinweg. In Vaisalı verkündete er: »Bald wird der Vollendete zum 
vollkommenen Nirvana eingehen; von jetzt an nach Ablauf von drei Monaten 
wird der Vollendete zum vollkommenen Nirväna eingehen« (III 48.51). Da 
Kärttika der erste Monat nach der Regenzeit ist, müßte Buddha nach dieser 
Prophezeiung am ersten Magha gestorben sein. Doch das steht in Widerspruch 
mit der buddhistischen Überlieferung; nach einigen soll er im Kärttika (badi &) 
gestorben sein, nach andern am letzten Vaisakha (Kern, Der Buddhismus 
II S. 263). Das erste Datuın scheint deshalb ausgeschlossen, weil der alte und 
kranke Buddha die weite Reise von Vaisalı nach Kusinagara, auf der mehrere 
Unterbrechungen nötig waren (M.P.S. IV’ ı—Vı), nicht in drei Wochen 
zurücklegen konnte. Dagegen kann unter den angedeuteten Umständen die 
Reise ein halbes Jahr in Anspruch genommen haben, so daß er anfangs 
Vaisakha am Ziele angekommen wäre‘ und am Ende desselben Monats sein 
Leben beschlossen hätte. Im Mahavamsa III2 wird auch der Vollmondstag des 
Vaisakha als Datum des Nirvana angegeben. Soviel ich sehen kann, feiern 
wenigstens die südlichen Buddhisten das Nirvana im Vaisakha. Ob Ajatasatru 
sein Unternehmen gegen die Vrjis noch vor Buddhas Tode ins Werk gesetzt 
habe, läßt sich nicht entscheiden. In dem buddhistischen Kanon hat sich 
darüber keine Notiz erhalten. 


13. Angabe im Jainakanon. Im fünften Anga der Jainas, der Bhaga- 
vati (VH 9, 2), findet sich folgende kurze Notiz: Vajj? Videhaputte jaittha; nava 
Mallai nava Leechai Kaäsi-Kosalagä althärasa vi ganaräyano par@jaittha. »Videha- 
putta (= Kunika) besiegte die Vrjis; die neun Mallakis und die neun Licchavis, 
die achtzehn konföderierten Fürsten der Kasis und Kosalas erlitten eine Nieder- 
lage'.« 

Kuünika hat also seinen Plan mit Erfolg ausgeführt, wahrscheinlich im 
Winter bei niedrigem Wasserstand des Ganges. Er hatte festen Fuß auf dem 
nördlichen Ufer des Flusses gefaßt, im feindlichen Lande, von dem er einen 
Teil okkupierte. Seine Eroberung sicherte er durch einen erfolgreichen Angriff 
auf die Konföderation der ı8 Fürsten der Kasis und Kosalas, denen er eine 
Niederlage beibrachte. Die neun Mallakis sind die Fürsten der Käsis; sie 
sind wahrscheinlich verwandt mit den adligen Mallas in und um Pava im 
Lande der Sakyas. Die Liechavis sind uns schon bekannt als die herrschende 
Oberschicht der Vrjis; hier erfahren wir, daß sie eine ähnliche Stellung in 
demjenigen Zweige der Kosalas einnahmen, die den Käsis benachbart waren. 
Trotz seiner Erfolge in diesem Feldzug wagte Künika doch nicht den An- 
griff auf Vaisalı. 

14. Vaisalı. Zur Zeit Buddhas war Vaisalı die größte und reichste Stadt 
im östlichen Indien, jedenfalls in dem Teile desselben, der dem jetzigen Behar 
entspricht. Es war eine wirkliche Großstadt, erwachsen durch Zusammen- 


paräjaittk# kann nicht Aktivum sein, weil dann ein Objekt fehlte oder aus dem Vor- 
bergehenden Vajj7 ergänzt werden müßte, was unsinnig wäre. Denn die Konföderation der 
ı8 Fürsten steht auf seiten der Vrjis, wie auch ausdrücklich im Nirayävali Sütra bezeugt wird. 
Oder darf man Kasi-Kosalage verbessern ? 
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legung mehrerer Orte. Alle erhältlichen Nachrichten über dieselbe hat R. HoERNLE 
in seiner Übersetzung der Uvasagadasao (Bibl. Ind. 1888) in Note 8 (S. 3 ff.) 
zusammengestellt. Nach den Angaben der Jainas umfaßte Vaisalı drei Städte, 
außer dem eigentlichen Vaisali noch Väniyagama und Kundagama, letzteres 
mit der Vorstadt Kollaga, Mahavıras Geburtsort. Die Ksatriyas und Brahmanen 
wohnten nicht zusammen; es gab z.B. einen Ksatriyateil von Kundagrama 
im Norden der Stadt, und einen Brahmanenteil im Süden, beide unter eigener 
Obrigkeit!. Hier erhalten wir also einen leider nur unvollständigen Einblick 
in die Organisation einer altindischen Großstadt im 6. Jahrhundert v. Chr. 
Vergleicht man damit den Durganivesa im Kautalıya, wozu Pataliputra das 
Muster abgegeben haben wird, so ergibt sich, daß sich im 4. Jahrhundert 
v.Chr. zwar vieles geändert hatte, aber doch einiges geblieben war; namentlich 
galt der Grundsatz, daß die vier Kasten nach den Himmelsgegenden verscliiedene 
Wohnsitze haben sollten. 

Die Eroberung der reichen Großstadt Vaisali, mit alter aristokratischer 
Selbstverwaltung und ehrwürdig durch ihre engen Beziehungen zu Buddlıa 
und Mahävira, konnte sich nur ein genialer Herrscher, wie es Ajatasatru, der 
gewaltige Mehrer des Reiches, gewesen sein muß, zur Aufgabe setzen. Doch 
wagte er den Angriff nicht von seiner Operationsbasis gegenüher Pataligrama, 
also von Westen aus, weil er «dabei nicht nur die Vrjis, sondern auch die 
Konföderation der 18 Fürsten im Rücken zu befürchten gehabt hätte. Besseren 
Erfolg versprach der Angriff von Osten her. 


15. Künikas Kriegsplan. Östlich des Vrji-Landes und Vaisalis lag das 
Land der Videhas mit der Hauptstadt Mithila. Kunika hatte zum Adel von 
Videha verwandtschaftliche Beziehungen durch seine Mutter: er führt den Bei- 
namen Videhaputra (vgl. $ 13), bei den Buddhisten Vaidehiputra (vgl. $ 7); diese 
vornehme Verwandtschaft hatte offenbar sein Ansehen gefördert, weshalb er 
sie in seinem Beinamen zur Geltung brachte. Von den Videhas brauchte er 
darum nicht zu befürchten, daß sie ihm Hindernisse in den Weg legen würden. 
Da Künika den beabsichtigten Krieg nicht von dem weit abgelegenen Rajagrha, 
der alten Hauptstadt Magadhas, aus leiten konnte, verlegte er seine Residenz 
nach Campa, der Hauptstadt von Anga, der östlichsten Provinz von Magadha. 
Anga war schon lange dem Reiche einverleibt, sicher schon unter Ajätasatrus 
Vater, Seniya Bimbisära; denn als sich einst Buddha in Campa aufhielt, "besuchte 
ihn ein vornehmer Brahmane Sonadanda, der daselbst eine ihm von Bimbisara 
verliehene Pfründe (rajadayam, brahmadeyyam) genoß. Nach den Jainas soll 
Kuünika sofort nach seinem Regierungsantritt die Residenz nach Campa ver- 
legt haben. Hier erscheinen die buddhistischen Nachrichten glaubhafter, die 
ihn (Ajatasatru) seinen Feldzug gegen die Vrjis von Räjagrha aus ins Werk setzen 
lassen. Es kann aber nicht bezweifelt werden, daß er später in Campa residiert 
hat, denn das Aupapaätika Sutra (1. Upanga der Jainas) enthält einen umfang- 
reichen Bericht über ein samavasarana Mahavıras bei dem Pürnabhadra-Tempel 


! Ganz andere Angaben über die Ämter in Vaisäli hat Buddhagosa in seinem Kommentar 
zum M.P.S. (P), vgl. Lassen, Ind. Alt. II, S. 80, gemacht; wegen ihres verhältnismäßig jungen 
Datums verdienen sie gegenüber den obigen alten Angaben hier keine Beachtung. 
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von Campä und über den feierlichen Aufzug Künikas mit seinem ganzen Gefolge 
zu demselben. Die ausführliche Schilderung dieses Vorganges diente den Redak- 
toren des Jaina-Kanons als Muster für ähnliche Vorkommnisse; es werden in 
solchen Fällen nur die Stichworte (pratika) aus besagter Stelle des Aupapätika 
Sutra zitiert, und wird mit vannao auf sie verwiesen. Daraus ist zu entnehmen 
welche hohe Bedeutung die Jainas der Begegnung Künikas mit Mahävira u 
Campä beilegten!. 

16. Der Kampf um Vaisäli. Wie derselbe eingeleitet wurde, darüber 
enthält das Nirayävalı Sütra der Jainas eine allerdings märchenhaft entstellte 
Kunde. Bevor wir darauf eingehen, stellen wir fest, daß die Jaina-Tradition 
Jen leitenden Personen andere Verwandtschaftsverhältnisse beigelegt hat. Die 
älteren weisen nach Videha, wie sich aus mehreren Beinamen ergibt. Mahäviras 
Mutter hieß Videhadinna?, er selbst Videhadinne und Videhajacce®, Künika 
Videhaputte bzw. Ajätasatru, Vedehiputto‘. Der Adel von Videha galt offenbar 
für besonders vornehm, weshalb man seine Verwandtschaft mit ihm betonte. 
Dagegen sucht nun die Tradition der Jainas im Kanon Anknüpfung an Vaisäli 
Mahäviras Geburtsstadt, und hat folgende Genealogie eingeführt‘. Cetaka aus 
dem Haihaya-Geschlecht ist König in Vaisali, seine Schwester Mahäviras Mutter 
seine Tochter Cellanä Hauptgemahlin Srenikas und Mutter Künikas. Diese 
Genealogie liegt, der Schilderung im Nirayavalı Sütra zugrunde. Darin wird 
berichtet, daß Srenika außer Cellana noch mehrere Frauen hatte: Nanda 
deren Sohn Abhaya Reichsverwalter wird, ferner noch zehn: Kalı, Sukalı usw., 
deren Söhne Käla, Sukäla ‚usw. also Künikas Halbbrüder sind. Dieser beschließt 
mit ihnen, ihren Vater Srenika ins Gefängnis zu werfen und sich der Herr- 
schaft zu bemächtigen. Nach Srenikas Abgang wird das Reich in elf Teile 
zerlegt, von denen jeder einen, Künika außerdem die Herrschaft bekommt, 
die er in Campä ausübt. Der Kampf um Vaisäli wird in $ 17— 28 folgender- 
maßen erzählt. 

Künikas jüngerer Bruder Vehalla® besaß den gandhahastin und eine kost- 
bare Halskette, was ihm das Ansehen des eigentlichen Herrschers einbrachte. 
Darum verlangte Künika diese Insignien von ihm. Er aber forderte dafür 
die Hälfte des Reiches, und als Künika darauf nicht einging, floh er mit jenen 
Schätzen zu Oetaka, König von Vaisäli. Künika fordert durch einen Gesandten 
von Cetaka die Auslieferung Vehallas und jener Herrschaftsinsignien. Cetaka 
verlangt, als Gegenforderung dafür, die Hälfte des Reiches für Vehalla. Dreimal 
gehen die Gesandten vergeblich hin und her. Cetaka beharrt auf seiner F orderung 
und schickt zuletzt die Kriegserklärung an Künika. Dieser teilt sie seinen 
zehn Halbbrüdern mit und entläßt sie, um Je in ihren Reichsteilen Truppen 


1 Die Sage bewahrt nicht bloß die Erinnerung an ein Ereignis von höchster Bed 
eut 
en nie es auch m. an er Grundlage der Erzählung. So hat sie si Ye 
üni erlegung seiner enz nach Campä gleich in den A; i i ü 
KA man Seen Pp&@ gleich in den Anfang seiner Regierung gerückt. 
° Ib. $ııo. 
‘ Siehe oben $ ı5. 
® Die Belege im Abhidhänaräjendra Kosa s. v.Cedaga, Cellanä, Seniya. 


ENDE Ten später von Mahävira geweiht und erreicht nach 6 Monaten das Nirväna; 
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zu sammeln und ihm zuzuführen. Das vereinigte Heer zieht aus dem Lande 
der Anga in das der Videha vor die Stadt Vaisali. Ebenso beruft Cetaka die 
neun Mallai und neun Lecchai ganarayano von Kasi und Kosala, und nach- 
dem sie ihın zugestimmt hatten, entläßt er sie, um Heere zu sammeln und 
zu ihm zu stoßen. Er zieht schließlich mit seinen Verbündeten dem Gegner 
bis an die Landesgrenze entgegen. Es erfolgt nun der Kampf, in dem Cetaka 
die zelın Halbbrüder Künikas: Kala, Sukala usw. der Reihe nach mit seinen 
Pfeilen tötet, worauf diese in die vierte Hölle fahren. Die Höllenfahrt der 
gottlosen Halbbrüder Kunikas zu erzählen, ist der Zweck des Nirayavalı Sutra, 
das danach seinen Namen führt; es bricht damit seinen Bericht ab, ohne 
den Ausgang des Kampfes anzudeuten. 


17. DieEinnahme von Vaisalı. Der Bericht nimmt offensichtlich Partei 
für Cetaka, dessen Sieg über die zehn Halbbrüder er erwähnt, aber seine end- 
gültige Niederlage, den Fall Vaisalis, verschweigt, d.h. vor ihm abbricht. Doch 
erfahren wir letzteren aus der Legende von Kulavalaya, die in den Avasyaka 
Kathänakas erzählt wird'. — Künika belagert vergeblich Vaisäli. Da verkündet 
eine himmlische Stimme folgende Strophe: samane jai Kulavalae mägahiam ganiam 
ramissae, | raäya ya Asegacandae Vesälim nagarim gahissae. »Wenn der Mönch 
Kulavalaya die Hetäre aus Magadha lieben wird, dann wird der König Asokacandra 
die Stadt Vaisali einnehmen.« — Diese Strophe dürfte alt sein; das scheinen 
die Nom. sing. auf e zu beweisen. Auf den Verlauf der Geschichte braucht nicht 
eingegangen zu werden, er ist ja schon in der Strophe in nuce enthalten. Die 
Weissagung geht natürlich in Erfüllung: Asokacandra’ (=Künika)nimmt Vaisali 
ein; damit hat er seine Absicht erreicht und das Land der Vrjis seinem Reiche 
einverleibt. a 

Hiermit sind wir an das Ende.derjenigen Periode gelangt, deren Ereignisse 
im buddhistischen Kanon nicht mehr erwähnt, aber in dem der Jainas berichtet 
bzw. angedeutet werden und somit Zeugnis dafür ablegen, daß Mahävıra den 
Buddha mehrere (wahrscheinlich sieben) Jahre überlebt hat. Es dürfte aber nicht 
unangemessen sein, einen kurzen Blick auf die nächstfolgende Zeit zu werfen. 

Nach der Eroberung Vaisalıs hatte es keinen Sinn, daß der König von 
Magadha in Campa residiere. Künikas Nachfolger Udayin verlegte darum die 
Residenz wieder ins Zentrum des Reiches, jedoch nicht nach der alten Hauptstadt 
Rajagrha, sondern er gründete eine neue, Pataliputra, deren Lage den Anfor- 
derungen des vergrößerten Reiches vorzüglich entsprach und schnell zu außer- 
ordentlicher Blüte gedieh. Daneben mußte Vaisali an Bedeutung verlieren, und 
die Anziehungskraft der neuen Hauptstadt bewirkte wohl einen allmählichen 
Rückgang seiner ‚Bevölkerung. 

Wahrscheinlich hat Udayin das Reich vergrößert, wenn wir auch darüber 
keine Nachrichten haben. Jedenfalls mochten die Nachbarstaaten mit Besorgnis 


! Vgl. Abhidhänaräjendra Koga s. v. Külavälaya. 

? Asokacandra wird als ein diruda von Künika in der Avasyaka Cürni und andern Quellen 
angegeben. Ohne daß dieser Name genannt wird, erzählt Nirayävali Sütra $12, weshalb Künika 
so genannt wurde. Cellanä ließ ihn nämlich nach seiner Geburt in dem Asokahain aussetzen; 
da erstrahlte der Hain in wunderbarem Licht, wodurch Srenika auf seine Spur geführt wird 
und ihn wieder zu seiner Mutter bringt. 
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568 Sitzung d. phil.-hist. Klasse v. 30. Okt. 1930. — Mitteilung d. Gesamtsitzung v. 23.Okt. 


das schnelle Anwachsen von Magadha verfolgen. Über das gespannte Verhältnis 
von Avanti zu Magadha scheint die Sage von dem Mörder Udayins (Udayi- 
maräkakatha)' eine auf historischem Kern beruhende Nachricht zu enthalten. 
Der Sohn eines von Udayin enttlironten Fürsten tritt in den Dienst des Königs 
von Avanti, der mit Udayin verfeindet war, und verspricht ihm, ihn von 
demselben zu befreien. Der Bericht von der Ausführung des Mordes ist eine 
handgreifliche Erdichtung des geistlichen Autors; aber deshalb braucht es nicht 
auch das fragliche Faktum zu sein, nämlich, daß mit Wissen des Königs von 
Avanti ein Meuchelmörder ihn von seinem gehaßten Gegner Udayin befreite. 
Daran hätte die politische Moral keinen Anstoß genommen. Aber so einfach, 
wie die Sage es darstellt, scheint die Wirklichkeit doch nicht gewesen zu sein. 
Denn es handelt sich nicht bloß um den 'Tod des Udayin als vielmehr um 
den Sturz seiner Dynastie durch die Nandas, bei dem wohl alle bestehenden 
Verhältnisse in Verwirrung gerieten. Die Nandas regierten dann, bis sie durch 
die Mauryas abgelöst wurden. 


! Parisigta Parvan VI 189230, nach Avasyaka Kathänaka XVII 11, 19. 
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Ueber die Entstehung der Qvetämbara und Digam- 
bara Sekten. 


Von 


Hermann Jacobi. 


Die Nachrichten, welche die Jainas über die Spaltung ihrer 
Kirche in die beiden Sekten der Ovetämbara’s und Digambara’s 
bewahrt haben, sind zum Theile wenigstens schon bekannt. Die 
Digambara Legende über die Entstehung der Ovetämbara Sekte 
hat allerdings nur theilweise Lewis Rice im dritten Bande des, Indian 
Antiquary in einem Aufsatze über „Bhadra Bähu and Sravana 
Belgola* bekannt gemacht. Dort wird die Geschichte Bhadra- 
bahu’s und seiner Wanderung nach dem Süden während einer 
Hungersnoth im Heimathland nach der Rajavali Kathe, einem Werke 
in Altkanaresisch, mitgetheilt. Er bemerkt p. 157, dass die in der 
Heimath verbliebenen Mönche wahrscheinlich als von der reinen 
Lehre Abgefallene betrachtet worden seien, weil sie durch die 
Nothlage der Hungersnoth zu Abweichungen von dem rechten Wandel 
gezwungen worden seien, und schliesst dann mit den Worten: „the 
great Svetämbara secession appears, according to the same (the 
history), to have arisen out of the irregularities of that period of 
distress. Die Angaben und Folgerungen des Henn Lewis Rice 
werden vollständig — bis auf einzelne Missverständnisse — bestätigt 
durch das im Verlaufe mitzutheilende Bhadrabähucarits!). Dieses 
enthält ausserdem noch manche interessante Notizen, welche auf die 
in so peinliches Dunkel gehüllten Vorgänge, die zur jetzigen Zwei- 
theilung der Jainakirche geführt haben, Licht werfen. Durch die 
Veröffentlichung des Bhädrabähucarita werden die Mittheilungen 
des Herrn Lewis Rice nach ihrer wichtigsten Seite hin ergänzt und 
in ihrer wahren Bedeutung erkannt. 

Die bei den Qvetämbara’s über die Entstehung der Di- 
gambara Sekte geläufige Legende hat Professor A. Weber „Ueber das 
Kupakshakaugikäditya des Dharmasägara“ in den Sitzungsberichten 
der kön. Akademie der Wissenschaften zu Berlin XXXVIL p. 796 fgg. 
im Auszuge bereits mitgetheilt. Mir war dieselbe in der inhaltlich 
fast gleichen, wenn auch bedeutend älteren Fassung bekannt, welche 


1) So heisst die Schrift im Texte selbst IV, 174, während die Unter- 
schriften der Kapitel Bhadrabähucaritra aufweisen. 
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die Samvat 1179 (1123 n. Chr.) von Devendraganin verfasste Vyitti 
zum Uttarädhyayana Sütra enthält. Die Erzählung steht dort im 
dritten Adhyayana als die letzte derjenigen, die von der Entstehung 
der Schismen (nihnavas) handeln. Ich will dieselbe in Text und Ueber- 
setzung mittheilen, weil es ja immerhin von Interesse ist, den genauen 
Wortlaut der bis jetzt ältesten Fassung der Legende zu kennen. 
Dieselbe ist in Präkrit geschrieben; in Sprache und Stil unterscheidet 
sie sich nicht von der aus gleicher Quelle früher von mir in dieser 
Zeitschrift Bd. 34 p. 291 Anm. mitgetheilten Legende von Külavälaka. 

Zur Herstellung des Textes bediente ich mich zweier Manus- 
scripte des Uttarädhyayana Sütra meiner Sammlung. A ist eine 
schön geschriebene Handschrift aus dem Samvat Jahre 1611; B eine 
schlecht geschriebene, aber im Uebrigen recht gute Handschrift aus 
Samvat 1660. (Siehe die Liste meiner Handschriften in dieser Zeit- 
schrift Bd. 33 p. 694). 

Bei der Anfertigung der Uebersetzung haben mir die in Sanskrit 
geschriebenen Kathänaka’s, die aus dem Commentar zum Uttarädhya- 
yana Sütra ausgezogen sind, nicht unwesentliche Dienste geleistet. 
Die Sanskrit Kathänaka’s schliessen sich enge an ihr Präkrit Original 
an, ohne eben eine Uebersetzung desselben zu sein. Gerade bei 
schwierigeren Stellen ist die Wiedergabe so frei, dass sie zur Lösung 
der betreffenden Schwierigkeit meist nichts bietet. 


Text. 


chavväsasaehim ?) nauttarehim 
taiyä siddhim gayassa Virassa | 
to Bodiyäna ditthi 
Rahavirapure samuppanne. || 2) 
tenam kälenam tenam samaenam Rahavirapuram näma kabba- 
dam ?); tattha Divagam näma ujjänam; tattha ajja-Kanhä Ayariyä 
samosadhä. tattha ego Sivabhüt näma sahassamallo %). so räyänam 
uvagao: tumaın olaggämi 5) tti. rannä bhaniyam: parikkhämi. täva 
räie®) annay& bhanio: vacca mäighare susäne kanhacauddasie balim 
dehi. sur& pasuo’) ya dinno. anne ya purisä bhanniyä®): eyam 
bihävejjaha. so gamtüna mäibalim däuna, chuhiomi tti, tatth’ eva 
susäne tam pasum paulettä ®) khäite ya. gohä !®) sivärävehim bhera- 
vam karemti. tassa romubbheo vi na kajjai. tähe uddhatthio gao. 
tehim siddham !}). vitti dinna !2). 
annayä so räyä jähe änavei, jahä: Mahuram genhaha: te savva- 
balenam utthäiyä ®). tato adürasämamte gamtünam, bhanamti: 


1) A chava®. 2) Diese Gäthä ist der Ävagyaka Nijjutti 8, 92 entlehnt; 
siehe Weber a. a. O. p. 796. Dort lautet der erste päda: chavväsasayäi na- 
vuttaräi; der zweite päda hat denselben metrischen Fehler wie oben, der durch 
Streichung von taiyä, mit dem ich nichts anzufangen weiss, leicht zu beseitigen 


wäre. 3) A kambadam. 4) A säh®. 5) A olagämi. 6) A räyäe. 
7) B päsuo. 8) B bhaniyA. 9) B Randglosse: prapacya. 10) B Rand- 
glosse: subhatäh. 11) A sittham. 12) A. cinnä. 13) B uddhäiyä. 
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amhehim na pucchiyam, kayaram Mahuram vaccamo; räyä avinna- 
vanijjo !). te gumguyamtä acchamti. Sivabhüi ägao bhayai 2): kim 
bho ®) acchaha? tehim siddham. so bhanai: do vi genhämo samam 
ceva. te bhanamti: na sakkä do bhäehim*) ghettum; ekkekkäe ya 
bahukälo laggai. so bhanati: jam dujjayam, tam mamam deha! 
bhanio: jänejjähi. bhanai: 
güre tyägini vidushi ca 
vasati janah, sa ca janäd guni bhavati; | 
gunavati dhanam dhanäc chrih 
grimaty äjüä tato räjyam. || 
evam bhanittä pahävio Pandu-Mahuram; tattha paccamtäni tä- 
vium äraddho; dugge thio. evam täva, jäva nagarasesam Jayam, 
pacchä nagaram avi gahiyam. uvavittä tenam ranno niveiyam °). 
tutthena bhaniyam: kim demi? so cimtium bhanati: jam mae ga- 
hiyam, tam sugahiyam ; jahicchio bhavissämi tti. evam hou tti. 
evam sa bähirim 6) himdamto addharatte ägacchai vä na vä. 
tassa bhajjä täva na jeme/i suefi vä, jäva nä "gao bhavai. sä niv- 
ving& annayä& mäyaram sävadhei?): tumha putto diyahe diyahe 2) 
addharatte ei; aham jaggämi, chuhäiyä acchämi. tähe tie bhannai: 
mä däram dejjähi; aham ajja jaggämi. so däram maggai. iyarie 
ambädio bhanio ya: jattha imäe veläe ugghädiyäni däräni, tattha 
vacca! bhaviyavväe tena maggamtena ugghädio ®) sähüna !9) padissao 
dittho. tattha gao vamdati sähü!!). bhanai: pavväveha mam! 
ne’cchamti. sayam eva loo kao!?). tähe 'se limgam dinnam. te 
vihariyd. puno vi ägayänam rannä kambalarayanam se dinnam. 
äyariena vi: kim etena jainam, kim gahiyam? ti bhaniüna tassa 
anäpucchäe phäliyam nisejjäo kayäo. t30 kasäio. 
annayä jinakappiyä vannijjamti: 
jigakappiy& ya duvihä: 
pänipay& padiggahadhara 13) ya; | 
päuranam apäuranä 
ekkekkä te bhave duvihä. || 
ityadi. so bhanai kim esa evam na kirafi? tehim bhaniyam: 
eso vocchinno. tena bhaniyam: mamam na vocchijjaäi tti; so ceva 
paralogatthina käyavvo. tatr 'pi sarvathä nihparigrahatvam eva 
greyah. süribhir uktam: dharmopakaranam evai 'tat, na tu pari- 
grahas; tathä hi: 
jantavo bahavah santi durdriga mämsacakshushäm, | 
tebhyah smyitam dayärtham tu rajoharanadhäranam. || 1 || 
äsane gayane sthäne nikshepe grahane tatha | 
gätrasamkucane ce 'shtam tena pürvam pramärjanam. || 2 | 
tatha ca: santi sampätimäh sattväh sükshmäg ca vyäpino ‘pare, | 
tesham rakshänimittam ca vijüeyä& mukhavastrika. || 3 || 
1) A rayo avijjo. 2) B bhanaha. 3) B to. 4) B bhägehim. 
5) B uvaghittittä fam Rande äAgatya] tso niveiyam tena ranno; A vivetiya. 
6) A evam nnävä. 7) A savaddei. 8),A 2 9) B ugghädao. 
10) A sähu, 11) A om. 12) A käo, 13) A pariggaha. 
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kim ca: bhavanti jantavo yasmäd bhaktapäneshu keshueit, | 
tasmät teshäm parikshärtham pätragrahanam ishyate. || 4 | 
samyaktvajfiänagiläni tapag ce 'ti "ha siddhaye, | 
teshäm upagrahärtham hi smyitam eivaradhäranam. || 5 || 
citavätätapair damcair macakaic cA ’pi kheditah | 
mä samyaktvädishu dhyanam na samyak samvidhäsyati.| 6] 
tasya tv agrahane yasmät kshudrapränivinäcanam, | 
jüäänadhyänopaghäto !) va mahädoshas tathai ’va hi. || 7 || 
yah punar atisahishnutayai 'tadantarena ’pi na dharmabädha- 
kah, tasya nai 'tad asti. tathä cä "ha: 
ya etän varjayed doshän dharmopakaranäd rite, | 
tasya tv agrahanam yuktam, yah syäj jina iva prabhuh. || 8 |] 
sa ca prathamasamhanana eva; na ce 'dänim tad asti 'ty Adikayä 
yuktyo 'cyam&no ‘py asau kammadosena civaräiyam chaddettä gao. 
tassa Uttarä bhagini ujjäne thiyassa vamdiy’ ägayä. tam ca 
datthüna tie vi civaräiyam savvam chaddiyam ?). tähe bhikkhäe pa- 
vittha ganiyäe dittha mä amhe?) logo virajjihiti*) tt15) ure se 
potti baddhä. sä ne 'cchati. tenam bhaniyam: acchau, esä tava 
devayäe dinnä. tena ya do sisa pavväviyä: Kodinno Kottaviro®) ya. 
tao sisana paramparam phäso jäo. 
evaım ke ‘pi labdhäam api bodhim mithyätvodayän näcayanti. 


Uebersetzung. 

Im Jahre 609 nach dem Nirvana Mahävira’s entstand in Ra- 
thavirapura die Botika Irrlehre | 

In jener Epoche, in jener Zeit gab es einen Flecken Namens 
Rathavirapura. Dort war ein Park Namens Dipaka. Dort war ein 
Abt Namens Arya Krishna eingekehrt. Dort war ein gewaltiger Hau- 
degen?) Namens Civabhüti. Der ging zum Könige (und sprach): 
ich will dir dienen 8). Der König sagte: ich werde dich auf die 
Probe stellen. Dann sagte er einst in der Nacht: Geh und bring 
an der Mutter Grabe®) im Kirchhofe in der Neumondsnacht eine 
Spende dar. Und er gab ihm dazu Rum und ein Schlachtthier. 
Zu anderen Leuten aber sagte er: Jaget ihm Schrecken ein! Jener 
ging, brachte die Spende der Mutter, briet aber das Thier und 
verzehrte es, weil er sich hungrig fühlte. Die Diener machen einen 
schreckenerregenden (Lärm) durch (Nachahmung von) Schackalgeheul. 
Ihn aber gruselte es nicht einmal. Dann ging er in aufrechter 
Haltung weg. Jene berichteten darüber !%). Er wurde angestellt. 


1) B jiiänam dhyanopaghätam va. 2) A samdamvvachamdiyaın. 
3) B amha. 4) B virajjihisi. 5) A om. 6) A kotthaviro. 
7) sahasramalla, ein Kämpfer, der es mit Tausenden aufnimmt ? 8) olaggami 
ava + V lag. Das Präsens steht in diesen Erzählungen häufig für das Fu- 
turum; allerdings nur vartamänasamipe. 9) mäighare eigentlich Haus der 
Mutter. 10) siddham oder sittham wie Weber: Ueber das Saptagatakam des 
Häla vv. 574, 776 liest sittha Das Wort ist p. p. p zu sähei, sähai, das er 
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Einstmals als der König sie leauftragte, Mathur& zu erobern, 
brachen sie mit dem ganzen Heere (dahin) auf. Als sie noch nicht 
weit gegangen waren, sagten sie: Wir haben nicht gefragt, nach 
welchem (dem nördlichen oder dem südlichen) Mathur& wir ziehen 
sollen; der König kann nicht um Auskunft angegangen werden. 
So stehen sie rathlos murmelnd ’) zusammen. Da kam Civabhüti 
und sagte: Was steht ihr da? Sie sagten es ihm. Er sagt: Wir 
wollen beide (Städte) auf einmal erobern. Sie sagen: Beide können 
nicht mit Theilen (des Heeres) genommen werden, und für jede 
einzeln ist viel Zeit nöthig. Er sagt: Die schwer zu erobernde gebt 
mir! Auf die Antwort, er solle es versuchen, sagte er: 

Einem Helden, Freigebigen und Weisen hängt die Menge an; 
wegen des Anhangs wird er tüchtig; der Tüchtige erlangt Reich- 
thum, aus Reichthum kommt Ansehen; dem Angesehenen wird 
Macht und danach die Herrschaft zutheil. 

Nachdem er so gesprochen, brach er nach Pändu-Mathurä auf. 
Dort begann er die Nachbarorte zu brandschatzen, während er sich 
selbst in befestigter Lage hielt. Als er mit allem bis auf die Stadt 
tabula rasa gemacht hatte, eroberte er auch die Stadt. Heimgekehrt 
berichtet er es dem Könige. Erfreut sagte derselbe: Was soll 
ich dir geben? Er überlegte und sagte: Was ich nehme, soll zu 
rechten genommen sein; wie mir beliebt, will ich mich benehmen. 
„So sei es“. 

So treibt er sich ausser Hause herum, kommt zuweilen um 
Mitternacht heim, zuweilen auch nicht. Seine Frau isst nicht 
und geht nicht zu Bett, bis er nach Hause kommt. Nieder- 
geschlagen sagte sie einst zu (dessen) Mutter: Dein Sohn kommt 
Tag für Tag um Mitternacht heim und ich muss aufbleiben und 
hungern. Jene antwortete: Mach’ ihm nicht die Thüre auf; ich 
will heute aufbleiben. Er will die Thüre (öffnen). Sie schalt ?) 
ihn und sagte: Wo zu dieser Zeit die Thüren geöffnet sind, dahin 
magst du gehen. Er suchte und sah das Kloster der Mönche offen. 
Dorthin ging er und begrüsste die Mönche. Er sagt: weihet mich! 
Die wollen es nicht thun. Er nahm selbst die Tonsur vor. Darauf 
wurde er recipirt. Er ging fort. Bei seiner Rückkehr gab ihm 
der König einen kostbaren Mantel. Der Abt aber sagte: Was 
sollen die Mönche damit? Warum hat er ihn angenommen ? Und 
ohne jenen um Erlaubniss zu fragen, zerriss er (den Mantel) und 
machte Sitzteppiche ®) daraus. Darüber wurde jener zornig. 


aus der V eis ableitet. Wenn siddba die richtige Lesung wäre, würde sähei 
auf Sanskrit sädhayati zurückgehen. 

1) gumguyamtä cf. Maräthi: gumgnem to be heavy and senseless, to 
buzz, hum, sing. 

2) In der Legende von Külavälaka (siehe oben) wird ambädei mit tädayati 
wiedergegeben. Diese Bedeutung kann es hier zur Noth auch haben. 

3) nisejjä. Die Sanskritversion bat pädapraunchana, was den Lappen 
zum Trocknen der Füsse bei Weber a. a. O. näher kommt. 
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Ein andermal wurde über die Jinakalpikas vorgetragen: 

Zweierlei Jinakalpikas giebt es: solche die in der (blossen) 
Hand und solche die in einem Napfe Almosen sammeln; beide zer- 
fallen wieder in zwei Unterabtheilungen, je nachdem sie Kleider 
tragen oder nicht etc. 

Er sagt: Warum wird diese (Lebensweise) nicht geübt? Der 
(Lehrer) sagte: Sie ist ausser Brauch gekommen. Er sagte: Für 
mich ist sie nicht ausser Brauch gekommen; sie soll von dem 
geübt werden, der nach dem Himmel verlangt. Ueberhaupt !) ist 
vollständige Besitzlosigkeit vorzuziehen. Der Süri sagte: Das ist 
ein Hülfsmittel des religiösen Lebens, kein Besitzthum. Nämlich: 
Viele Wesen sind schwer sichtbar für solche, deren Aug’ aus Fleisch; 
Drum wird den Besen zu tragen angeordnet zu deren Schutz. 1. 
Beim Sitzen, Liegen, beim Stehen, wenn man hinlegt und zu sich 

nimmt, 
Oder die Glieder streckt, soll man mit jenem kehren allererst. 2. 
Manche Wesen sind Flugthiere, andre winzig und überall; 
Wisse, um deren Schutz willen hält man den Schleier vor den Mund. 3. 
Da in mancher Speise und Trank oftmals Thiere zu finden sind, 
So wird zu deren Wahrnehmung das Tragen eines Napfs gewünscht. 4. 
Rechten Wandel und Askese, Wissen, Tugend erstrebe man; 
Daher zu deren Ausübung ist Kleidertragen anberaumt. 5. 
Geplagt von Kälte, Wind, Hitze, von dem Fliegen- und Mücken- 
schwarm, 
Möchte einer im Nachforschen des Rechten nicht voll Eifer sein. 6. 
Weil aber ohne Ausrüstung man kleiner Wesen Mord begeht, 
Daraus entsteht die Todsünde: Wissens und Denkens Untergang. 7. 

Wer aber auch ohne Ausrüstung vermöge grosser Abhärtung 
den Dharma nicht verletzt, für den ist sie eben nicht nöthig. So 
heisst es: 

Wer ohne diese Ausrüstung jene Sünden vermeiden kann, 
Für den ist sie nicht nothwendig, der ist wie Jina, unser Herr. 8. 

Ein solcher ist von der ursprünglichen Leibeszähigkeit, die es 
jetzt nicht mehr giebt. — Trotzdem ihm mit solchen Gründen zu- 
gesprochen wurde, ging er doch wegen der Schuld früherer Hand- 
lungen fort und legte die Kleider ab. 

Seine Schwester Uttarä kam zu ihm in den Park, um ihn zu 
begrüssen. Als sie ihn (nackt) sah, legte auch sie alle Kleider ab, 
Als sie so zum Almosensammeln in die Stadt ging, wurde sie von 
einer Buhlerin gesehen. Diese band ihr ein Tuch um die Brust, damit 
das Mannesvolk keinen Eckel gegen sie (die Frauenzimmer) fasse. 
Sie wollte es nicht (leiden). (Ihr Bruder aber) sagte: So bleibe 
es; eine Gottheit hat es dir gegeben. Er weihte zwei Schüler: 


1) Hier geht die Sprache in Sanskrit über, um weiter unten mitten im 
Satze zum Präkrit zurückzukehren. Das Sanskrit eignete sich aber mehr zur 
Argumentation, vergl. den ähnlichen Uebergang zum Sanskrit in dem Kälikäcä- 
ryakathanakam, Zeitschrift Bd. 34 p. 272 1. 39. 
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Kodinna und Kottavira. Zwischen den Schülern entstand Streit 
(? phäso). 

So vereiteln einige beim Umsichgreifen des Irrthums die er- 
langte bessere Einsicht. 


Ehe wir weitergehen, können gleich jetzt hier diejenigen Er- 
wägungen, zu denen die mitgetheilte Legende Veranlassung giebt, 
erledigt werden. 

Zunächst ist zu bemerken, dass auch bei den Qvetämbara’s 
wenigstens in der Theorie völlige Naktheit als besonders verdienst- 
lich für Asketen angesehen wurde. Denn nicht nur Mahävira selbst 
legte 13 Monate nach seiner Pravrajyä jegliche Kleidung ab !), son- 
dern auch andere Asketen konnten dieses thun?2). Einem Acela 
oder nackten Mönche ist es erlaubt, seine Scham zu bedecken; es 
geht aber nicht aus der in der Note angegebenen Stelle hervor, 
dass es unerlässlich war, das katibandhana zu tragen. Da sich 
diese Vorschriften in den heiligen Büchern der Gvetämbara’s finden, 
so haben sie bei dem abweichenden Gebrauche ihrer Anhänger für 
uns ein ganz besonderes Gewicht. Denn, was auch immer in 
späterer Zeit die (vetämbara’s festgesetzt haben mögen, die von 
ilmen anerkannte heil. Schrift gestattete hinsichtlich der Kleidung 
jedem grosse Freiheit: man durfte bis zu drei Kleidungsstücken 
tragen und man durfte ganz nackt gehen). Diesen ursprünglichen 
Zustand haben die Ovetämbara’s selbst aufgegeben, weil ihnen die 
Lebensweise eines Jinakalpika bei der fortgeschrittenen Verweich- 
lichung nicht mehr durchführbar erschien. Bei ihnen bewirkte 
wahrscheinlich die Schamhaftigkeit und das fortgeschrittene An- 
standsgefühl die Milderung des strengen, rohen Mönchsideales. Ihnen 
stehen die Digambara’s als Zeloten gegenüber, die das ursprünglich 
nur für die Bevorzugten und Frömmsten geltende Ideal zur Norm 
für Alle erheben wollen. Selbstredend ist dies nur eine Ver- 
muthung; denn da die Digambara’s den Siddhänta der Gvetämbara’s 
verwerfen, so können die aus den Lehren desselben gezogenen Schlüsse 
für die erstere Sekte keine Beweiskraft haben. Ob aber die ver- 
lorenen Aügas der Digambara’s im Einzelnen dieselben Bestimmungen 
wie die der Gvetämbara’s enthalten haben, darüber wäre es müssig 
Vermuthungen auszusprechen. 

Die mitgetheilte Legende verräth nun in allen Details deut- 
lich den Charakter des Erfundenseins. Givabhüti musste ein 
aussergewöhnlich kräftiger und eigenwilliger Mensch sein, wenn 
er den Beschwerden des Nacktgehens physisch und moralisch ge- 
wachsen sein sollte Das war der leitende Gedanke des Erfinders 
der Legende. Aber nicht nur die Einzelheiten sind unhistorisch, 


1) Ächränga Sütra I, 8, 1, v. 3. Kalpasüitra 117. 2) Äcäräüga S, 
1,7,781. 3) Ächr. S. I, 7, 47. 
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sondern auch die Beziehung der Hauptpersonen zu dem Schisma, 
da die ältere Tradition davon nichts weiss, im Gegentheil Qivabhüti 
als einen Sthavira, als ein Glied in der Kette der rechtgläubigen 
Kirchenlehrer bezeichnet. In der Sthavirävali des Kalpasütra (siehe 
meine Ausgabe $ 13 v. 1 lesen wir: 
vamdämi Phaggumittam 
ca Goyamam Dhanagirim ca Väsittham | 
Kuccham Sivabhüim pi ya 
Kosiya Dujjimta-Kanhe ya. | 

Ich verehre Phalgumitra, den Gautama, und Dhanagiri den Väsish- 
tha, auch Qivabhüti, den Kautsa, und Durjaya-Kyishna, den Kaugika. 

Da Dujjimta-Kanhe im Acc. Plur. steht, so könnte man ver- 
muthen, dass dujjimta nicht ein Beiname des Kanha, sondern Name 
eines zweiten Sthavira gewesen sei. Ich entschliesse mich aber für 
erstere Möglichkeit, weil auch in v. 14 der gleiche pluralis majestatis 
gebraucht wird. Die nur in einer Classe von Handschriften vor- 
kommende Prosaversion dieses Theiles der Patriarchenliste ent- 
scheidet nichts, da in ihr der Name gänzlich fehlt. Doch können 
wir daraus schliessen, dass Durjaya-Krishna kein Kirchenoberhaupt, 
wahrscheinlich nicht ein Lehrer, sondern nur ein berühmter Zeit- 
genosse Qivabhüti’s war. Sein Beiname Durjaya, d. h. der Schwer- 
zubesiegende giebt ihn als einen Glaubensstreiter zu erkennen. Es 
kann nun keinem Zweifel unterliegen, dass der Givabhüti und der 
schwerzubesiegende Krishna der Sthavirävali dieselben sind wie die 
gleichnamigen Hauptpersonen unserer Legende. Erhält dieselbe also 
in diesem Punkte durch die bedeutend ältere Sthavirävali eine Be- 
stätigung, so wird auf der anderen Seite ihr Inhalt widerlegt. 
Denn wenn von Qivabhüti wirklich die Digambara Sekte gestiftet 
worden wäre, so würde er sicher nicht als ein Lehrer und Kirchen- 
haupt von den Gvetämbara’s aufgeführt werden. Wenn der Er- 
zählung von dem Verhältniss Qivabhüti’s und Krishna’s ein histo- 
rischer Kern innewohnt, wie des letzteren Beiname zu bestätigen 
scheint, so war der Antagonismus beider Lehrer sicher nicht so 
principieller Art, wie uns die Legende glauben machen möchte. 
Ein Streit hat also wahrscheinlich zwischen Qivabhüti und Krishna 
bestanden, vielleicht behauptete auch ersterer, dass die (oder einige) 
Mönche nackt gehen könnten — so etwas könnte man aus dem Namen 
Civabhüti’s schliessen — aber da er und nicht Krishya als Haupt 
der Lehre angesehen wurde, wie aus der Uebergehung des letzteren 
in der prosaischen Sthavirävali hervorgeht, so erhellt, dass es 
sich nur um eine Contraverse untergeordneter Bedeutung gehandelt 
habe. Die Legende nun hat die verdunkelte Erinnerung an die- 
selbe benutzt, um eine Erklärung der Entstehung der Digambara- 
sekte zu geben. Den wahren Sachverhalt hatten die Qvetämbara’s 
vergessen ; das dürfte aus meiner Analyse der Legende mit Sicher- 
heit hervorgehen, wenn man auch nicht in allen Einzelheiten meiner 
Auseinandersetzung beistimmen möchte, 
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Diese Ansicht, dass die oben mitgetheilte Legende mit der that- 
sächlichen Spaltung der Kirche in die beiden rivalisirenden Sekten 
in keinem Zusammenhange steht, wird weiter durch den Umstand 
bestätigt, dass die Digambara’s von einem Givabhüti und Kyishna 
nichts wissen. Nach ihnen hat sich die Gvetämbara Sekte nicht 
direct aus der der Digambara’s, dem Mülamärga, entwickelt, son- 
dern aus der Ardhaphälaka-Sekte, die ihrerseits sich frühe von dem 
echten Jainathum absondertee So wenigstens wird die Sache in 
dem Bhadrabähucarita des Ratnanandin dargestellt, von welchem 
ich eine ausführliche Inhaltsangabe und am Schlusse dieser Ab- 
handlung den Text selbst mittheilen will. 

Die Abfassung der genannten Schrift fällt in die letzte Hälfte 
des 15. oder die erste des 16. Jahrhunderts unserer Zeitrechnung, 
wie daraus hervorgeht, dass im Texte selbst die Entstehung des 
Lunkämatam sam. 1527 erwähnt wird und ein Ms. sam. 1616 ge- 
schrieben ist. Der Verfasser ist Ratnanandin der Schüler des Anan- 
takirti; er wurde geweiht von Lalitakirti und schrieb sein Werk 
Hirakäryoparodhatah !). 

Das Werk selbst hat einen wesentlich polemischen Inhalt und 
erinnert insofern an Dharmasägara’s Kupakshakaugikäditya. Es 
ist aber in 498 Sanskritversen abgefasst und zerfällt in vier 
Pariccheda, die bis auf wenige Citate und die Schlussstrophen der 
Kapitel aus Qloken bestehen. Der Stil ist im ganzen gewandt und 
fliessend, doch zeigt er die der Epigonenzeit besonders eigenthüm- 
liche Vermischung des epischen Stiles mit dem der Kävya, resp. 
den gelegentlichen Aufputz der Erzählung mit po&tischen Flittern, 
die nicht vom Vorwurf der Abgenutztheit frei sind. Dabei be- 
gegnet es dem Verfasser, dass er zuweilen die Construction ver- 
nachlässigt I, 84, 88; IV,1, 45. Auch hat er sonst in gramma- 
tischer und lexikalischer Beziehung manches Eigenthümliche. Be- 
sonders auffallend ist die Erweiterung der Pronominalstäimme durch 
Einschub von ak: take — te IV, 22, takaih — taih IV, 151; 
yakah = yah I, 40; ahakam — aham I, 109, mayak& = mayä 
I, 49; tvakam —= tvam I, 64, tvayakä — tvayä IV, 9, der Ge- 
brauch von va = iva I, 21. 27. 31. 42, 44. 47. 50. 70. 127, 
I, 91, III, 59. Bemerkenswerth ist auch die Form apraishit, ferner 
ädi in Eigennamen wie Ratnädinandi für Ratnanandi IV, 173, 
Candrädigupti III, 89, Khamanädihadi IV, 26, die häufige Ver- 
wendung von aksha(n) für indriya Unbekannt oder unbelegt waren 
bisher folgende Worte: ajanya — upadrava IV, 21. 23; amä zu- 
sammen I, 52; (aganäyäpipäsä III, 38 nur im Qat. Br.); kacära — 
sarovara II, 13. 37, kadadhvaga Ketzer III, 85; käyasthiti = ähära 
IH, 57, III, 28. 91; kutastana woherkommend, wie möglich IV, 99, 
fem. i IV, 88; ghatäm atet — sidhyet IV, 92. 94; (tami Nacht 


1) Der Name Hira findet sich um dieselbe Zeit in dem Namen des 
60. Patriarchen der Gurvävali Dharmasägara’s, Hiravijayasüri geb. sam. 1583, 
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III, 71 wenig belegt) (tuj Sohn I, 101 sonst nur vedisch); durädhi 
I, 34; närya = naratva I, 104; nairgranthya IV, 106; nautana — 
nütana IV, 143. piprikshu — pipriechishu II, 17; putabhedana =: 
pura IV, 46; proshadha — Präkr. posaha III, 15; bhandiman Be- 
trug IV, 90. 152; madhyesabham I, 91; mendya? IV, 18; ropikä 
Samen IV, 129; lepa Speise III, 31. 36. 64. 98, IV, 72. 76; vaüka 
Vagabund III, 50; vattaka oder vaddaka — golikä I, 53. 54. 60; 
varshiyas alt IV, 16; vijaya = vishaya II, 5, IV, 1; gadaka —= 
akshata II, 26; gishti = äjhia III, 44. 46; gophita = gophin III, 51; 
sanida = samipa IV, 134; samavasyiti I, 10; särmgayika (geschr. 
cäınsO) Namen einer Sekte IV, 132; säddäla oder sättäla Palast 
I, 30 (suma Blume I, 21. II, 70); surallaka — kambala III, 81; 
saubhikshya III, 86; sphetayanti. 

Viele der angeführten Eigenthümlichkeiten finden sich übrigens 
auch in anderen Werken der Digambara’s wieder. 

Der Inhalt des Bhadrabähucaritra, der viel reichhaltiger ist, 
als man nach dem Titel erwarten sollte, ist nun folgender °): 

1. Pariccheda. Nach dem Mangala und der Angabe des 
Gegenstandes (I, 7) wird nach üblicher Puränen-Weise Mahävira mit 
Greyika im Gepräche eingeführt. Ersterer erklärt auf die Frage 
des letzteren, dass es drei Kevalin’s und fünf Orutakevalin’s geben 
würde, nämlich 1) Gautama, 2) Sudharman, 3) Jambü, und 1) Vishnu, 
2) Nandimitra, 3) Aparäjita, 4) Govardhana, 5) Bhadrabähu (18). 
Was M. von letzterem erzählte, dass will der Verfasser im Aus- 
zuge mittheilen (20). 

In Paundravardhana liegt die Stadt Kottapura ?) (36), dort 
herrschte der König Padmadhara, dessen Gemahlin Padmagri war. 
Sein Hauspriester war Nägagarman, dessen Gemahlin Somagri. 
Letztere gebiert einen Sohn (44), der Bhadrabähu genannt wird (48). 
Govardhana erblickte einst den Bh. beim Ballspiel, erkennt dabei 
dessen künftige Grösse und lässt ihn von dessen Vater sich als 
Schüler übergeben (74). Nach beendigtem Unterrichte kehrt Bh. 
nach Hause zurück, und vertheidigt siegreich in der sabhä die 
Jainalehre, deren Anhänger der König wird (97). Bh. erklärt seinen 
Eltern Mönch werden zu wollen (100). Diese geben zuerst nicht 
ihre Zustimmung, bekehren sich dann aber selbst und schicken Bh. 
zu Govardhana, der ihn weiht (114). Bh. führte einen sehr frommen 
Wandel und wird von Govardhana zum Nachfolger ernannt. 


1) Für die erste Hälfte ist die Inhaltsangabe aus der Räjävali Kathe bei 
Lewis Rice a. a. O. zu vergleichen. Von den vielfachen Abweichungen sind 
die meisten ohne Bedeutung; wichtiger ist nur, dass der König von Kottapura 
(Kotikapura) Candragupti und nicht Candragupta genannt wird. Wahrschein- 
lich ist dabei an den stets den Indern wohlbekannten Maurya König von Päta- 
liputra nicht zu denken. 

2) Die Beschreibung des Landes und der Stadt sind stehende Gegenstände 
der Jainapoesie; siehe z. B. die Panegyrik Magadha’s und Räjagriha’s im Pari- 
gishtaparvan I, 7—21, 
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2. Pariccheda. Bh. wird nach Go.s Tode Ganädhipa (4). 
In Ujjayini herrschte Candragupti (7), seine Gemahlin ist Candra- 
eri (9). Der König sieht einst 16 Traumbilder (19), deren Bedeu- 
tung von dem mittlerweile herbeigekommenen Bh, erklärt wird (29): 
1) Kein König werde fürder die Gelübde ablegen; 2) die Kenntniss 
der 11 Angas und der Pürvas werde schwinden (paficame käle); 
3) Schismen werden entstehen; 4) eine zwölfjährige Hungersnoth 
wird hereinbrechen; 5) die Götter werden nicht mehr auf die Erde 
kommen; 6) die Kshatriyas werden den Glauben nicht schützen; 
7) die Menschen werden niedrigen Göttern anhängen; 8) die Religion 
wird Schaden leiden; 9) Im Geburtslande des Jinas wird seine 
Lehre schwinden und im Süden ihren Wohnsitz nehmen; 10) niedrige 
Leute werden die Stellung der Höheren einnehmen; 11) Niedrige 
werden die Herrschaft erlangen; 12) ungerechte Könige werden 
kommen; 13) die Gelübde werden nicht mehr gehalten werden; 
14) die Könige werden gegen die Religion handeln und morden; 
15) die Jainamönche werden den Königen nicht gehorchen; 16) die 
Wolken werden nicht mehr regnen (48). Darüber erschreckt wird 
der König Mönch und übergiebt das Reich seinem Sohne (54). 

Bh. erkennt, dass eine zwölfjährige Hungersnoth ausbrechen 
werde, und beschliesst, mit seinem Gana auszuwandern (66). Trotz 
der Bitten reicher Laien wandert er mit: den Mönchen nach den 
Karnäta Lande, weil die Vorschriften für den Lebenswandel während 
der Hungersnoth nicht gehalten werden könnten (87). Dagegen 
lassen sich Rämalya, Sthülabhadra und Sthüläcärya mit ihrem An- 
hange bewegen zu bleiben. 

3. Pariccheda. Bh. bleibt mit Candragupti in einer Höhle 
zurück, während der von ihm zu seinem Nachfolger ernannte Vigä- 
khäcärya mit den übrigen Mönchen nach dem Coladega weiter- 
zieht (13). Bh. und Ca. fasten, da keine Laien in der Nähe sind. 
Ca. wird von Bh. in den Wald geschickt. Eine der Jainalehre 
ergebene Göttin versucht, ihn mit Lebensmitteln zu versehen, scheitert 
aber an Ca’s Festhalten an den Vorschriften über das Almosen- 
einsammeln. Zuletzt zaubert sie eine Stadt hervor, wo Ca. das 
Essen annehmen kann. Er bedient Bh. bis zu dessen Tode (45). 

In Avanti war unterdessen die Hungersnoth ausgebrochen. 
Von allen Seiten wird das Land von Bettlern, Vagabunden etc. 
überschwemmt. Die dadurch entstehende Unsicherheit nöthigt die 
Mönche auf Bitten der Laien zu Abweichungen von dem vor- 
geschriebenen Lebenswandel (76). Dazu gehört auch das Tragen 
eines Mantels und eines ardhaphälaka(?) auf dem Haupte(?) (86). 

Als die Hungersnoth vorüber, verlässt Vigäkha den Apäcidega 
und gelangt zu der Höhle Bh’s. Er will zuerst Candragupti nicht 
anerkennen, weil er glaubt, derselbe habe in dem menschenleeren 
Walde die Gelübde nicht halten können. Dann aber stellt sich 
die Unbescholtenheit Ca.s heraus. Alsdann ziehen Alle nach Ka- 
nyakubjä. 
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4. Pariccheda. Die im Lande zurückgebliebenen Mönche 
werden von Vicäkha nicht anerkannt. Rämalya, Sthülabhadra und 
Sthüläcärya suchen ihre Anhänger zu beruhigen und zur Rückkehr 
zu der strengen Lebensweise zu bewegen. Aber vergeblich. Die 
aufsässigen jüngeren Mönche ermorden den ihnen lästigen Sthüla- 
bhadra (18). Dieser wird ein Vyantara und nimmt Rache an seinen 
Mördern. Doch wird er von diesen zuletzt besänftigt und lässt von 
seinen Verfolgungen ab. Er wird als Kuladeva Paryupäsana bis 
heutzutage verehrt (29). Die abtrünnigen Mönche bilden eine neue 
Sekte, die der Ardhaphälaka’s, die ihre eigenen Sütras macht (38). 

In späterer Zeit herrschte in Ujjayini ein König Candrakirti, 
dessen Gemahlin war Candragri. Ihre Tochter Candralekha wurde 
von den Ardhaphälakamönchen unterrichtet. Sie wird die Gemahlin 
Lokapäla’s Königs: von Valabhi, Sohn des Königs Prajäpala mit 
der Prajävati (42). Sie lässt die Ardhaphälaka-Mönche unter Jina- 
candra aus Kanyakubjä nach Valabhi kommen (46). Der König 
zieht den Mönchen entgegen, kehrt aber, als er sie weder nackt 
noch bekleidet sah, entrüstet um (51). Die Königin schickt den 
Mönchen deshalb Kleider. Sie legen dieselben an und werden nun 
vom Könige empfangen und geehrt (53). So entstand die (vetäm- 
bara Sekte aus der der Ardhaphälaka’s, 136 Jahre nach dem Tode 
Vikrama’s (55). Ihre heil. Schriften sind von Jinacandra verfasst). 
Darin wird das Essen der Kevalin’s, 2) die Erlösung der Frauen 
in diesem Leben, 3) die der nicht besitzlosen Mönche und 4) die 
Vertauschung des Fötus des Mahävira gelehrt (57). 

ad 1) Mit der absoluten Glückseligkeit eines Kevalin verträgt 
sich nicht, dass er Nahrung zu sich nimmt. Letzteres setzt Hunger, 
dieser Sündhaftigkeit voraus. Hunger findet sich nur bei einem 
mit karman Behafteten, also nicht beim Jina. Hunger ist Lust zu 
essen und beruht auf Bethörung (moha), von der der Jina frei ist. 
Derselbe ist vitaräga; andere Mönche werden nur uneigentlich so 
genannt (70). Die (vetämbara’s sagen, dass die Ernährung nur 
zur Erhaltung des Körpers diene, und dass sie nach den ver- 
schiedenen Wesen verschieden sei. Wie kann aber ein Jina essen, 
da er das Tödten so vieler Wesen sieht? Oder isst er wie ein 
gewöhnlicher Mensch Reines oder Unreines? Wenn er ohne an der 
Sünde des Tödtens theilzunehmen, solche Nahrung geniesst, dann 
steht er noch unter den Laien. Nimmt er aber an jener theil, 
dann fällt seine Herrlichkeit vollends ins Wasser (81). 

ad 2) Wenn auch ein Weib schwere Busse übt, erlangt sie 
doch nicht die Befreiung. Sie hat zwar mit dem Manne den 
(menschlichen) jiva gemein, aber mit den weiblichen Thieren das 
weibliche Geschlecht: hätte sie nun wegen der erstern Gemeinschaft 


1) Die Gvetämbara’s versetzen in ungefähr dieselbe Zeit ihren Sthavira 
Candra, der den Candragaccha stiftete. Vergl. Klatt, Extracts from the histo- 
rical records of the Jainas Ind. Ant. XI. 
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Anspruch auf die Befreiung, so hätten es die weiblichen Thiere 
wegen der letzteren (85). Ihres Geschlechtes wegen steht sie eben 
niedriger (88). Giebt es denn Bilder weiblicber Tirthakaras mit 
allen Merkmalen ihres Geschlechtes? Wenn es solche gäbe, wären 
sie ein Betrug (90. Das Weib erlangt keine anderen höheren 
Stufen der Vollkommenheit, wie viel weniger die der Allwissen- 
heit (94). 

ad 3) Wenn ein nicht besitzloser Mönch selig werden könnte, 
warum hätte denn Rishabha seiner Herrschaft und Allem entsagt? 
Die Gegner behaupten, dass Kleider etc. kein Besitz, sondern nöthige 
Ingredienzien zur Ausübung der Religion seien. Doch in den Kleidern 
halten sich Läuse etc. auf, die beim Gebrauche Schaden leiden könn- 
ten. Auch beim Betteln um die Kleidung werden unreine Leiden- 
schaften erregt. Wenn die Gegner behaupten, dass sie wegen der 
in der Jetztzeit unmöglichen Durchführung des Jinakalpa den Stha- 
virakalpa angenommen hätten, so ist das unrichtig. Denn beiden 
Kalpa’s ist die Nacktheit gemein, der Unterschied ist ein innerer. 
Kleidertragen und andere Genüsse kommen nur den Laien zu. Die 
Gvetämbara Mönche sind nicht besser als letztere (122). 

ad 4) 83 Tage nach der Befruchtung soll der Fötus des Ma- 
hävira aus dem Uterus der Divänandi, der Frau des Vrishadatta!) 
in den der Frau des Siddhärtha durch Indra translocirt sein. 
Warum hat Indra die Translocation nicht gleich vorgenommen ? 
Und wie konnte er den Fötus reinigen? Wie konnte letzterer reif 
werden, nachdem die Nabelschnur zerrissen war? (132). 

Nrikuladeva, die Tochter Lokapäla’s mit Citralekh&, welche 
ebenfalls den Gvetämbara’s ergeben war, heirathete Bhüpäla, König 
von Karahäta. Letzterer lässt auf Wunsch seiner Gattin die ('ve- 
tämbara Mönche aus Valabht kommen. Als er sie aber bekleidet 
sah, kehrt er entrüstet um. Deshalb bewog die Königin die Mönche, 
nackt zu gehen, worauf der König sie anerkennt. So entstand der 
Yäpanasangha (152). 

Die Gvetämbara’s theilen sich in viele Sekten. Im Jahre 1527 
nach dem Tode Vikrama’s entsteht das Lunkämata (156). Ein 
(vetämbara Namens Luika aus dem Prägvätakula stürzt die Jina- 
bilder. Auch diese Sekte theilt sich wieder in mehrere (160). 

Preis der wahren Lehre und Schluss (175). 


So weit die Nachrichten der Digambara’s über die Entstehung der 
Gvetämbara Sekte. Dieselben haben zwar genug des Legendenhaften, 
aber scheinen nicht so mährchenhaft zu sein, wie die Erzählung 
ihrer Gegner. 


1) Bei den Gvetämbara’s lauten die beiden letzten Namen resp. Devä- 
nandi und Rishabhadatta. Divänandi sieht wie eine absichtliche Verstümmelung 
des Namens aus, um denselben an diväkirti Barbier, anklingen zu lassen. 


— 87 — 


14 +Jucobi, über d. Entstehung d. (/vetämbara u. Digamhara Sekten. 


Zunächst erscheint es glaubwürdig, dass die Spaltung der 
Kirche in sehr frühe Zeit hinaufreicht, weil sich nur so die gänz- 
liche Verschiedenheit der Literaturen beider Sekten bei der sonst so 
groseen Uebereinstimmung ihrer Dogmen erklären lässt. Ebenso 
vereinigt sich leicht mit dem, was wir sonst wissen, dass die Digam- 
bara's nach dem Süden gewandert sind. Wahrscheinlich hat das 
auch im Winter mildere Klima des Südens das Nacktgehen der 
Mönche begünstigt, sei es, dass sich dort die alte Lebensweise er- 
halten, oder dass die Consequenz des Systems dort leichter durch- 
geführt und auf alle Mitglieder des Ordens ausgedehnt werden 
konnte. 

Die Digambara Tradition bringt das erste Schisma m Zu- 
sammenhang mit Bhadrabähu, den sie den letzten Crutakevalin 
nennen; dessen Schüler Sthülabhadra gilt ihnen schon als ein Ab- 
trünniger, der sich nicht an der Auswanderung nach dem Süden 
betheiligte, nachher zwar zur Bekehrung rieth, aber doch, wenn auch 
erst nach diesem Leben, für die Partei der Ketzer gewonnen wurde. 
Da nun die Ovetämbara’s den Sthülabhadra zum letzten Crutakevalin 
machen, so könnte man glauben, dass die Digambara absichtlich 
die Tradition ihrer Gegner in ihrem Interesse verdreht hätten. 
Aber wie ich schon in meiner Ausgabe des Kalpasütra (Introduction 
p. 11) nachgewiesen habe, hatte die Ansicht der Digambara’s, dass 
Bhadrabähu der letzte (rutakevalin gewesen sei, auch bei den 
Gvetämbara’s Anhänger. Erklärt sich vielleicht so die eigenthüm- 
liche Bezeichnung der ersten Patriarchen als Grutakevalin’s, dass 
mit diesem Titel die vor der ersten Kirchentrennung lebenden 
Patriarchen belegt wurden? Wie dem auch immer sei, die Ver- 
ketzerung des Sthülabhadra bei den Digambara’s scheint dafür zu 
sprechen, dass mit Bhadrabähu die Einheit der Kirche aufhörte. 

Die Erzählungen der Gvetämbara’s über Bhadrabähu gewinnen 
nunmehr ein höheres Interesse. Obschon sie sehr von denen der 
Digambara’s abweichen, haben sie doch mit denselben einige bedeut- 
same Züge gemein. Im Parigishtaparvan IX wird folgendes be- 
richtet: (cf. Ind. Stud. XVI p. 214 note). 

itag ca tasmin dushkäle karäle kälarätrivat | 

nirvähärtham sädhusanghas tiram niranidher yayau. || 55 || 
agunyamänam tu tadä sädhünäm vismyitam grutam: | 
anabhyasanato nagyaty adhitam dhimatäm api. || 56 || 

sangho ‘“tha Pätaliputre dushkälänte khilo ‘milat; | 

yad afgädhyayanoddegädy äsid yasya tad ädade. || 57 || 

tatag cai "kädaga 'ngäni grisaügho ‘melayat tada, | 
Drishtivädanimittaın ca tasthau kimeid vicintayan. || 58 || 
Nepäladegamärgastham Bhadrabähum ca pürvigam | 

jäätvä sanghah samähvätum tatah praishin munidvayam. |] 59 || 

Mit der hier nur so kurz angedeuteten „bösen Zeit“ ist offen- 
bar dasselbe gemeint, was bei den Digambara’s die zwölfjährige 
Hungersnoth ist. Vermuthlich wird auf die unruhigen Kriegszeiten 
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angespielt, welche den Sturz der Nanda’s und die Besitzergreifung 
der Herrschaft durch Candragupta begleiteten. Denn letzterer ist 
nach den Jainas mit Bh. (} 170 AV) ungefähr gleichzeitig, da er 
155 AV. den Thron bestiegen haben soll. Der Zug des Saügha nach 
dem Meeresufer erklärt sich nach der anderen Tradition als die Aus- 
wanderung nach dem Süden (Coladega, Apäcidega). Der Verfall 
der Lehre (v. 56) veranlasste ein Concil zu Pätaliputra, auf welchem 
die Anga’s gesammelt wurden. Von der Entstehung einer Sekte wie 
der der Digambara’s wird zwar nichts gesagt, aber der Verfall der 
Lehre und das Concil sind schon wichtige Anhaltspunkte für die 
Annahme, dass damals die Kirchentrennung eintrat. Verdächtig ist 
ferner, dass Bh. dem Concile fern bleibt: und sich desswegen selbst 
dem Banne aussetzt. Auch dass er in Nepal schwierige Busse übte, 
erinnert an sein Leben in der Höhle, wovon die Digambara’s er- 
zählen. Endlich ist auch in der Gv. Erzählung das Verhältniss 
Bhadrabähu’s zu Sthülabhadra ein eigenthümliches; denn obschon 
er ihm die Kenntniss der 14 Pürva überliefert, verbietet er ihm 
doch, seinerseits mehr als die ersten 10 Pürva zu verkündigen. 
Jedenfalls deutet dies auf eine Spannung zwischen Lehrer und 
Schüler. 

Ueberblicken wir alles, was in beiden Ueberlieferungen durch 
die gemeinschaftlichen Züge wie ein historischer Kern durch- 
schimmert, so scheint folgende Hypothese nicht allzu gewagt. Im 
zweiten Jahrhundert nach dem Nirvana war Magadha der Schauplatz 
wiederholter Kämpfe, aus denen es als der Kern eines grossen 
Reiches hervorging. Die kleinen Fürstenthümer auf beiden Ufern 
des Ganges waren zu einer Herrschaft zusammengeschweisst worden, 
und durch die Eroberung weiter Reiche war das Kaiserreich der 
Nanda’s und Maurya’s entstanden. Die kriegerischen Zeitläufte waren 
für die Reinheit der in Magadha entstandenen, dort und in den 
Nachbarländern namentlich ausgebreiteten Religionen des Buddha 
und des Jina gefährlich. Daher ist es erklärlich, dass ein Theil 
der Anhänger des letzteren nach friedlicheren Ländern auswanderte. 
Dies geschah als Bhadrabähu Oberhaupt der Kirche war. Auf der 
Wanderschaft und in der Ferne, unter neuen Verhältnissen und 
fremder Bevölkerung mochten sich allmählich Aesnderungen in der 
Lebensweise der Mönche einstellen, namentlich mochte das über- 
lieferte Wort des Herrn allmählich verloren gehen und die ur- 
sprünglichen umfangreichen Offenbarungen durch compendiösere 
Werke ersetzt werden. Eine plötzliche Spaltung scheint nicht ein- 
getreten zu sein, sondern erst später, als nach hergestellter Ruhe 
Mönche aus dem Süden in die Heimath zurückkehrten, wurde man 
sich des Unterschiedes bewusst. Bhadrabähu scheint der religiösen 
Entwickelung der auswandernden Mönche die Richtung auf strengere 
Askese gegeben zu haben. Denn beide Ueberlieferungen zeigen ihn 
uns als ermsten Büsser: das Eremitenleben, welches er nach den 
Digambara’s in der Höhle führte, widerspricht sogar dem Geiste 
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des Bettelmönchordens; denn dabei wäre eine Emährung durch 
Betteln unmöglich. So denke ich mir, dass begünstigt durch das 
heissere Klima des Südens die dort weilenden Mönche zum Gebote 
des Aufgebens der Kleidung gelangten. 

Was nun die Digambara Tradition von der Entstehung der 
Ardhaphälaka Sekte erzählt, muss, da die Gvetämbara’s nichts Ent- 
sprechendes berichten, zunächst mit Vorsicht aufgenommen werden. 
Oder sollte man damit in Verbindung bringen, dass die Gvetäm- 
bara’s nach ihren eigenen Aussagen den Jinakalpa aufgegeben haben ? 
Schwierigkeit macht der Name der Sekte selbst, da sich in unseren 
Wörterbüchern phälaka in einer irgendwie entsprechenden Bedeu- 
tung nicht findet. Es scheinen damit Lumpen, zerfetztes Zeug 
gemeint gewesen zu sein, da phülaka wohl eine falsche Sanskriti- 
sirung eines Präkrit phälaya von den Stamme phäla Sanskrit 
sphälaydmi zerreissen ist. 

Erst aus der Ardhaphälaka Sekte soll sich die der Ovetäm- 
bara’s entwickelt haben. Der Schauplatz ist Valabhi, das bekanntlich 
eines der Centren des Jainismus gewesen ist. Aber die Namen der 
Könige Prajäpäla von Ujjayini und Lokapäla von Valabhi sind 
offenbare Fiktionen; dasselbe gilt von der Erzählung, deren Motiv 
nachher bei Lokapäla’s Schwiegersohn Bhüpäla von Karahäta nur 
umgekehrt wiederkehrt. In beiden Fällen soll die Neigung des 
Königs die Mönche zu Aenderungen in ihrer Lebensweise geführt 
haben ; im ersteren Falle zur Anlegung von Kleidern, wodurch die 
Gvetämbara Sekte entstand, im letzteren zur Ablegung derselben 
unter Beibehaltung der sonstigen Lebensweise und der Dogmen 
der (vetämbara's, was die Entstehung der Yäpana Sekte veranlasste. 
Die Anhänger der letzteren waren also scheinbare Digambara’s. 

Wenden wir uns nun zu den Angaben über die Entstehung 
der eigentlichen Qvetämbara Sekte, so ist zunächst das Datum 136 
nach Vikrama zu beachten. Dasselbe würde mit dem Jahre 1 der 
Galivahana Aera zusammenfallen. Das ist sehr auffällig und wird 
es noch mehr, wenn man die Angabe der Gvetämbara’s in Betracht 
zieht, dass die Digambara's sich 609 der Vikrama Aera von der 
Mutterkirche losgelöst haben sollen. Dies Datum kann nämlich so 
nicht richtig sein Denn da Civabhüti als der 17. und Gändilya !), 
der identisch oder wenigstens gleichzeitig mit dem Devarddhiganin 
gewesen zu sein scheint, als der 32. in der Reihe der Kirchen- 
häupter aufgeführt wird, 980 oder 993 nach Mahävira gelebt haben 
soll, so musste Givabhüti etwa im fünften oder sechsten Jhd. nach 
Mahävira das höchste Lehramt verwaltet haben. Nun ist aber 


1) Die Prosa Sthavirävali des Kalpasütra hat Saındilla, während die in 
_ Versen an der entsprechenden Stelle Deviddhi-khamäsamana hat. Im Kal- 
padruma wird Skandiläcärya als derjenige genannt, welcher in Mathurä 993 AV. 
den Siddhänta aufschreiben liess, was Devarddhi 13 Jahre früher in Valabhi 
getan haben soll. Meine Ausgabe des Kalpasütra p. 117. 
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sam. 609 gleich 1079 A.V.; Civabhüti wäre danach also später 
als Devarddhiganin. Das Datum sam. 609 ist also entweder gänz- 
lich falsch und aus der Luft gegriffen, oder die Gvetämbara’s haben, 
die Vikrama mit der Vira Aera verwechselt, wie mir äusserst wahr- 
scheinlich ist. Dann wäre also die angebliche Entstehung der 
Digambara Sekte in das Jahr 609 A. V., 139 Vikrama oder 4 Gaka 
zu setzen. Das Nahebeieinanderliegen der beiden Daten für die 
Entstehung der Qvetämbara Sekte, Gaka 1, und die der Digambara 
Sekte, Caka 4, springt somit in die Augen. Sollen wir nun daraus 
schliessen, dass die definitive Spaltung der Kirche sich in dieser 
Zeit vollzogen hat, oder dass man dies Ereigniss ohne weitere that- 
sächliche Veranlassung in den Anfang der üblichen Zeitrechnung | 
verlegt habe? Letzteres würde gewiss sein, wenn die Angaben 
beider Sekten auf das Jahr Qaka 0 hinwiesen; die damit und unter- 
einander bestehende Differenz der Daten macht die Vermuthung 
wiederum ungewiss. Trotzdem bleibt ein Verdacht übrig, der uns 
warnt, die Daten als positiv oder historisch anzunehmen. Jeden- 
falls steht nach dem Angeführten fest, dass die Entstehung des 
jetzigen Verhältnisses der beiden Sekten zu einander, resp. des 
historisch bekannten Zustandes der Kirche von den Jaina’s selbst 
in eine sehr frühe Zeit verlegt; wurde. 

Ueberblicken wir unsere Untersuchung, so ergeben sich uns 
folgende mehr oder weniger sichere Resultate. 

1) Unter Bhadrabähu (c. 350 v. Chr.) wanderte ein Theil der 
Jaina Mönche nach dem Süden aus. Sie befolgten strengere aske- 
tische Regeln als die in der Heimath zurückgebliebenen Brüder. 

2) Die Verschiedenheit des Wandels und der Lehre zwischen 
der südlichen und nördlichen Kirche, obgleich schon frühe bemerkt, 
bildete sich erst einige Jahrhunderte später, etwa gegen Anfang 
unserer Zeitrechnung, zu dem jetzigen Gegensatz zwischen Digam- 
bara’s und Qvetämbara’s aus. 

3) Beide Sekten sind nicht als reine Vertreter des ursprüng- 
lichen Jaina Mönchthums anzusehen, sondern beide haben den ur- 
sprünglichen Zustand einseitig weiter gebildet. 

Zum Schlusse noch eine Bemerkung von weiterer Tragweite, 
Die Unterscheidungslehre der beiden Sekten betrifft, wie aus den 
in dem Kupakshakaugikäditya und dem Bhadrabähucarita von bei- 
den Seiten in wesentlich gleicher Weise angegebenen Differenzpunkten 
hervorgeht, nur untergeordnete Fragen der Lehre. Der Haupt- 
unterschied beruht in dem Wandel. Die so grosse Uebereinstimmung 
in der Lehre kann nicht durch gegenseitige Ausgleichung erklärt 
werden. Denn zwei einander verketzernde Sekten werden nicht 
Neuerungen in der Lehre von einander entlehnen, sondern jede 
wird eine auftretende Abweichung von der alten Lehre der andern 
Sekte als eine neue Ketzerei anrechnen. Auch ist zu beachten, 
dass der Hort des Digambarathums Südindien, der des Gvetämbara- 
thums Nord- und Westindien war; dies hätte wohl die separatistische 
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Ausbildung der Lehre bei den beiden, um verschiedene räumlich 
weitgetrennte Mittelpunkte gruppirten Sekten veranlassen können. 
Aber nichts derart ist eingetreten; im Gegentheil: beide Sekten 
bedienen sich sogar einiger Compendien gemeinschaftlich, obgleich 
recht wohl bekannt ist, zu welcher Sekte die Autoren gehörten. 
Da nun, wie wir gesehen haben, die Trennung der beiden Sekten in 
ziemlich frühe Zeit verlegt werden muss, so muss angenommen 
werden, dass seit jener Zeit, etwa dem Beginne unserer Zeitrechnung 
keine wesentliche Aenderung in der Lehre eingetreten ist. Ja ich 
möchte noch weiter gehen und behaupten, dass sich seit Bhadra- 
bahu wenig in der Lehre verändert hat, da die Gvetämbara’s ihn als 
Autor vieler Werke, Niryukti's etc, anführen, und er bei den Digam- 
bara’s in hohem Ansehen steht. Ich spreche diese meine Ansicht 
hauptsächlich denen gegenüber aus, welche unter Berufung darauf, 
dass die heil. Schriften der Ovetämbara’s erst tausend Jahre nach 
Mahävira niedergeschrieben worden sind !), die uns bekannte Lehre 
der Jainas als ein spätes Product betrachten wollen. Im Gegentheil 
scheint die Jainalehre während ihres mehr als zweitausendjährigen 
Bestehens nur geringe Aenderungen erlitten zu haben. Das folgt 
auch daraus, dass die uns bekannten Jaina Irrlehren meistens nur 
untergeordnete Punkte der Lehre betreffen. Der Grund für die 
Conservirung der alten Lehre scheint mir der zu sein, dass ihre 
Ideen und Termini mit denen der späteren Philosophie incommen- 
surabel waren, also von letzterer nicht beeinflusst werden konnten. 
Sie waren gewissermassen versteinert und wurden in dem Zustande 
von Generation zu Generation unverändert überliefert. Die Philo- 
sophie der Jainas ist wie eine todte Sprache: sie wird gelernt und 
gebraucht, aber sie kann sich nicht weiter entwickeln. 

Ich gehe nun dazu über, den Text des Bhadrabähucarita nach 
Handschriften des Deccan College mitzutheilen. 

A. eine gutgeschriebene Handschrift aus dem Samvatjahre 
zwei 1616 Bhährapada, badi 11, Sonntag. No. 647; 40 Blätter 
von 8 Zeilen auf jeder Seite. 

B. fehlerhaft und schlecht geschrieben, sam. 1687 Paushya 
badi 8. No. 648; 32 Blätter mit 13 Zeilen auf der Seite. Auf 
den Rändern beider Mss. namentlich von A finden sich Erklärungen 
schwieriger Wörter und Stellen. 

Beide Mss. gehen auf einen codex archetypus zurück (cf. I, 71. 
D, 87. IH, 100. IV, 1), jedoch sind sie nicht direkte Abschriften 
daraus (ef. IV, 18). 

Ich habe die zahlreichen Schreibfehler namentlich von B nicht 
notirt. Meistens lag die Verbesserung auf der Hand oder wurde 
das Richtige von dem anderen Ms. supplirt. Was von Bedeutung 
schien, findet man am Ende angegeben. 


1) Siehe übrigens meine abweichende Auslegung dieser Ueberlieferung in 
der Einleitung zum Kalpasütra p. 15 fg. 
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Bhadrabähucarita des Ratnanandin. 


sadbodhabhänunä bhittvä janänam äntaram tamah | 

yah sanmatitvam äpannah, sanmatih sanmatim kriyät. || 1 || 

vrisha-bham Vrishabham vande vrishabhänkam vrishäreitam | 

vrishatirthapranetäram bhettäram karmavidvishäm. | 2 | 

parameshthipadäptänam parameshthipadäptaye | 

parameshthipadau vande satyam ca parameshthinäm. | 3 || 

ärhati bhärati püjya lokälokapradipikä | 

rajo vidhüya no nityam tanotu vimaläm matim! || 4 || 

sveshtärthasiddhikaranäg caranäh santu gauraväh | 

gauraväptäh sucaranais taranair me bhavämbudheh! || 5 || 

gakty& hino ‘pi vakshye ‘ham gurubhaktyä pranoditah | 

eriBhadrabähucaritam, yatha jüätanı gurüktitah, || 6 || 

yac chrutam mugdhabuddhinam mithyamohamahätamah | 

dhunute, tanute guddhajainamärge ‘maläm matim. || 7 || 
athä 'tra Bhärate varshe vishaye Magadhäbhidhe | 

puram Räjagriham bhäti Purandarapuropamam. || 8 | 

natägeshanripagrenih Orenikah greyasäm nidhih | 

bhavukah- pälakas, tasya Celani mahisht "eita. | 9 || 

ekadä ’sau vigam nätho viditvä vanapälatah | 

Vipulädrau Mahävirasamavasyitim ägatäm || 10 | 

paränandathum äpanno ‘caladdevam vivandishuh | 

tauryatrikavarärävabadhirikyitadigmukhah. || 11 | 

nirikshya surasamsevyam kevalojjvalarocisham | 

nutvä natvä samabhyareya tasthivän narasamsidi. | 12 || 

dvidhädharmam jinodgitam agrävit pragrayänvitah, | 

pranipatya tato ‘präkshit karau mukulayan nripah: || 13 || 

devä tra dushame käle kevalagrutabodhakah | 

kiyanto ’gre bhavishyanti, kim kim cä ’to bhavishyati? |] 14 | 

grutvä tadiyam vyähäram vyäjahära giram patih 

gambhiraghananirghoshair modayan bhavyakekinah: || 15 || 

mayi muktinı ite, räjan, Gautamäkhyah Sudharmaväk | 

Jambünamä bhavishyanti trayo 'mi kevalekshanah ; |] 16 || 

vigvagrutavido Vishnu-Nandimittr'-Aparäjitäh | 

turyo Govardhano bhadro Bhadrabähus tada 'ntimah: || 17 || 

erutakevalisimänah paücai 'te tra maharshayah, | 

bodho dharmo dhanam saukhyam kalau hinatvam eshyatı. || 18 || 

Bhadrabähubhavam vrittam Crenikä 'to nigamyatam, | 

yacchrute 'nyamatotpattir budhyate mugdhamänasaih. || 19 || 

Crenikena yathä 'erävi griViramukhanirgatam, | 

tatha ’ham adhunä vacmı samäsena gurüktitah. || 20 || 
Jambüdvipo 'tha vikhyäta ädyo 'nädir api "ritah | 

kulabhüdharasamsevyo nyipo vä vipulagriya. || 21 | 
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tadiyabhälavad bhati Bhäratam kshetram uttamam, | 
tamälapattravat tasya dego ‘bhüt Paundravardhanah; | 22 | 
dhanadhänyajanakirna go mandalavimanditäh | 

grämä yatra nripäyante mahishikulassmkulah; I 23 || 
phalada vihitacchayah samgritänam prithugriyah | 
cräddhäyante nagA yatra kshamädhäräsudarganah; || 24 || 
nadimätrikasaddevamätyikakshetramandita | 

cintämaniyate yatra sveshfasasyaprada mahi; |] 25 | 

sarasyo yatra räjante sälivärijalocanaih | 

pumsäm pramodakäripyo dvijaräjivirsjitäh I 26 | 

prasannd dargantyang& dharävadhvä mnkhagriyah . 
yadiy&m susamam drashtum kutukäd va vijrimbhitah ;| 27 || yugmam | 
prasütigehe ‘rishtäkhya, jamhuke vaficakadhvanıh, 
bandho gaje, chade chedo, yatra bhafigas tarangake, ii 28 | 
capalyam tu kapau, naktam koke goko, ‚mado dvipe, | 
kautilyam stribhruvor yasmät, tato ‘sau nirupadravah. | 29 || yugmam | 
tatra Kotfapuram ramyam dyotate näkakhandavat | 
agädhottungasaddalaih khatikärälagopuraih, || 30 | 
prottungagikhara yatra "babhuh präsädapanktayalı | 
kalankam vä vidhor loptum ketuhastaih samudyatäh. || 31 || 
nanänekamahänarghyamapimänikyamanditäh 
kanatkanakakumbhoruprasaratkiranotkaraih || 32 || 
vieitrasicayolloeagriyam cakrur nabhongane | 

vigadah punyapindabhä bhavyasevy& jinälayah; | 33 | yagman || 
yatratyas tyägino lokah saday& api nirdayam | 

dursdhimn Dhansdasy& ’pi samakarshur nirantaram, | 34 | 
vittam yeshäm jinejyadau, cittam yesham vrishe rhatah, | 
nutir yesham ganishv eva, natir yeshäm jinakrame, | 
tatratyäs te ‘khilä lok& rejire dharmavartanät. II 36 || 

tatra babhäyate bhüpah khyatah Padmadharabhidhah | 
karadikritanihgeshabhüpälo nijatejass, | 37 I 

svaprajävat prajälokt gaktitrayaviräjitah | 
jitäntararishadvargo yah sanmärge samudyami. | 38 | 
babhüva tanmahädevi Psdmagrih Grir iva para; | 

purodha Nägsgarmähva ästt tasya mahikshitah, || 39 || 
vivekt vigadasvanto vedavidyavigäradah, 

na candro dvijaräjo ‘pi na cA ‘pi garudo yakah. || 40 || 
satimatallika namna Somagris tatpriyä "bhavat | 

candränana vigäläkshi rüpäpästasurängana. || 41 I 

bhänor vibhe 'va, candrasya candrike 'va, day& yateh, | 
gikhä dipasya va "sakta tasya "sit 58 sulakshana. || 42 || 
kämam ramramyamäno ’sau käntay& käntay& samam | 
aninayat sukham kälam prity& Ratya yathä Smarah. | 43 || 
punyat präsüta sa tanvi punyalakshagalakshitam | 

tanüjam smarssamkägam, subodham vä sati matih. || 44 || 
subhe gubhagrahe lagne gubhe tätas tada mudä | 

vittam vigränayamäsa yAcakebhyo yathepsitam. || 45 || 
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käminikalagänorunyityadundubhivädanaih | 
tasya janmotsavam cakre ketumälävalambanaih. || 46 || 
tajjanmato jand sarve supramodam prapedire, | 
süryodayad ivä "bjäni, cakor& va vidhüdayät. || 47 | 
bhadramkaro bhadramärtir bälo ‘sau bhadramänasah | 
Bhadrabähur iti khyätim präptavän bandhuvargatah. || 48 || 
so 'rbhakah sundaräkäro lalito lalanajanaih | 
kadäcin na sthito mahyäm, karät karatale caran. || 49 | 
dine dine tadä bälo vavridhe sadgunaih samam | 
kalänidhih kalabhir vA jagadänandadäyakah. || 50 || 
saubhägyadhairyagämbhiryarüparatijitabhätalah | 
kramät kumäratäm präpya reje ‘narakumäravat. || 51 || 
Bhadrabahukumäro ‘sau savayobhir ama mudä | 
kalävijäänapärino ramamano ‘vatishthate. || 52 || 

ekada divyatä tena kumärair bahubhih samam 
divyaKottapurasy& ’nte svecchay& vattakair alam || 53 || 
ekaikopari vinyastä vattakäs tu trayodasa; | 
svakaugalyad drutam teshu nipapäta caturdagah. || 54 || 
tada ’ganyagunaih pürno Govardhanaganadhipah | 
mandito munimandalya vidhus tAräganair iva || 55 || 
vimalikritavigvägah sadbodhendukarotkaraih | 
prollasatpyithucäritracafieaccäruvibhüshanah || 56 || 
eikirshur Nemitirthegayäträm Raivatakäcale | 
viharan kvä ’pi pütätma Kottapuram aväpa sah. || 57 || 
tatpuräbhyarnam äAyatam vikshya digvässsaäm vrajam | 
apipalan kumäräs te kridantas trastacetasah. || 58 || 
tesham madhye sudhir eko Bhadrabähukumärakah | 
tasthiväms tatra guddhätmä viveki hyishtamänasah. || 59 || 
tam kumäram vilokya 'sau Govardhanaganadhipah 
upary upari kurvänam vattakäms tämg caturdasa || 60 || 
svasvänte eintayamäsa nimittajliah grutäntagah: | | 
ity uktam Viradevena pur& kevalscakshushä: || 61 | 
mahätapä mahäteja bodhambhonidhipäragah 
bhavyämbhoruhacandämgur Bhadrabähur bhavishyati. || 62 || 
nimittair lakshanaih so ‘yam samutpanno ‘vabudhyate, | 
iti nigeitya yogindrah kumäram tam vaco ‘vadat || 63 || 
dantälicandrikädyotapradyotitadigantarah: | 
bho kumära mahäbhäga, kipnamä kimkulas tvakam, || 64 || 
kimputro? vada väkyam. mäm! nigamye "ti vaco Yaram | 
naämam nämam guroh pädau proväca pragrayänvitah: | 65 || 
Bhadrabähur aham nAmnä, bhagavan, dvijavamgajah, | 
Somagriyam samudbhütah Somagarmapurodhasah. || 66 || 
jagada tam tato yogt, mahäabhäga, nidargaya | 
tävakinam nicAntam me! grutvä "sau hrishtfamanasah || 67 || 
anfnayan nijam geham vinayAnatamastakah. 
tadiyau pitarau vikshya ”gacchantam tam mahämunim || 68 || 
praphullavadanau kshipram muda samudatishthatam. | 
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vidhäya vinatim bhaktyä prädäyı varavishtaram. | 69 || 
upävigan munis tatro 'dayädrau vä diväkarah. | 

sajanih Somagarma "to vyäcashte vihitänjalih: || 70 | 
sanätho, nätha, jato ‘ham tvatpadambhojavikshanät, | 
mämakam samabhüd adya pütam geham tvadägate: || 71 |] 
vibho mayi kripam kyitvä krityam kimein nirüpyatäm! | 
vyäjahära tato yogi girä praspashtam ishtaya: || 72 || 
bhavadiyätmajo, bhadra, Bhadrabähusamähvayah | 

bhavitä "yam mahäbhägyo vigvavidyävigäradah. || 73 || 

tato me diyatäm esho ‘dhyäpanäya mahädarät, | 

gästräni sakaläny enam päthayämi yatha ’cirät. || 74 || 
guruvyähäram äkarnya babhäna sapriyo dvijah | 
mahänandathum Apanno mukulikritya satkarau: || 75 || 
yaushmako ‘yam suto, deva; kim atra paripyiechyate ? | 
päthayantu kyipäm kritvä cästräny enam anekagah! || 76 | 
iti tadväkyato nitva kumäram sthänam ätmanah | 
gabdasähityatarkädigästräny adhyApayad bhrigam. || 77 || 
gurüpadegät so ‘jüäsic chästräni sükshmadhir api; | 
sükshmekshano ‘pi kim dipam vinä vastu vilokate? || 78 || 
sadbuddhinavam äruhya gurunävikanoditäm | 
vinayänilayogät sa gästräbdheh päram äptavän. || 79 || 

tato vijiäpayamäsa praphullänananirajah | 
kudmalikritahastäbjo gariyaämsam gunair gunum: || 80 || 
prabho, prabhuprasädena vidyä labdha mayä ’mala; | 
janmadebhyo ‘pi pitribhyo bhrigam tvam upakärakal. | 8 | 
pitarah pränibhir labhya nünam janmani janmani: | 
abhishtaphalada "bhyareyä sadvidyä durlabhä janaih. || 82 |] 
äjnäpayati ced devas, tarhi yami nijälayam. | 

nigadye 'ti guror Ajüäm ädaya sa kyitajliakah || 83 || 
nämam nämam ganädhigapadambujayugam muda — | 
hitopadesht4 mäte ’va bälasya nityago guruh — || 84 || 
ityadi tadgunamg citte kurvan samyaktvabhüshanah | 
äjagäma nijägäram: santo hi gunaräginah. || 85 | 
rüpayauvanasampannam hridyavidyAvibhäsuram | 

pitarau svätmajam vikshya paramam mudam Apatuh. || 86 || 
na "nandayati kiın hema mudrikäjatito manih? | 

pitarau taım parishvajya dorbhyam sampritacetasau || 87 || 
kshemädikam mithah prishtvä, tasthivan sa svasadmani | 
vidyävinodair bandhünam Anandam janayan bhyigam. || 88 || 
tatra 'säv anyadä Padmadharabhüpatisamsadam | 

eikirshur jinadharmasyo 'ddyotam loke samäsadat || 89 | 
akharvagarvatungädricringärüdhair mahoddhataih | 
panditair manditäm ramyam vädavidyavigäradaih |] 90 || 
svagallajhallarijrimbhanninädena nijecchay& | 

nartayadbhir mahävidyänatim ururasänvitäm. || 91 || 
Bhadrabähum mahäbhattam drishtva ”yAtam vicAm patih | 
purodhasah sutam jüätvä vigvavidyävicakshanam || 92 || 
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bahu sammänaydmäsa manojüair äsanadibhih; | 

dattvä "sirvacanam so ‘pi madhyesabham upävigat. || 93 || 
kurvams tatra mahävädam samam viprair madoddhataih | 
syadvädakaravälena sakaläms tän ajijayat. || 94 || 

vidhüya vädinam tejo nijam ävigcakära sah, | 

mahodayo viguddhätmä candrädinam yath& ravih. || 95 || 
pratibodhya mahipädims tatra jainaprabhAvanam | 

akärshin nitaräım dhiman AtmavidyAprabhävatah. || 96 || 
grihitajinamärgena bhübhujä tushtacetasä | 

prattam bahu dhanam tssmai kshaumäbharayapürvakam. || 97 || 
tatah sväväsam Ap& 'sau. ne ”drig väAgmi kavir bhuvi | 

vadi ca gamakah ko ‘pi vijfiäni vinayi parah; || 98 || 

ittham samvarnitah khyätim paräm äpa budhottamaih. | 

ekad& pitarau proce pragrayät sadgira sudhih: || 99 || 
bhavabhramanabhito ‘ham samjighrikshus tapo ‘dhuns, | 
Ajfäpayanti cet prity4, tarhi grihnami garmane. || 100 || 
bhäshitam bhäshitam tAbhyäm grutvai 'tsd duhkhadam tujah: | 


putre ’dam te vaco vaktum na yuktam nishthuram katu. || 101 || 


kutra, putra, vapus te ‘dah kadaligarbhavan myidu, | 

kva 'yam vratagraho ‘sahyo mahatäm api durdharah? || 102 || 
bhunkshva ’dhuna sukham bälye paücendriyasamudbhavam! | 
grahaniyam tatah, süno, värdhikye vimalarn a | 103 || 
vacas tadiyam Akarnya ’bravit tätam sadagayah: | 
vratahinam vrithä, täta, nAryam nirgandhapushpavat. | 104 || 
ekato grasate myityur, .ekato grasate jar& | 

mohinäm dehinam deham; ka "ga tatra mahätmanam ? || 105 || 
värdhikye ‘pi punah präpte jaräjarjaritängake, | 

täta, trishnäspade tatra kva tapah, kva japo, vratam? |] 106 |] 
bhogäs tu bhogibhogabhä duhkhadas tApakärakah | 
äpatamadhurakära vipäke “tiva duhkhadah. || 107 || 
samsärasägare ‘säre kugatikshärajivane | 

yätanänakrasamktirne taranyam dharmam aüginäm. || 108 || 
momuhiti mudh4 müdho, na cai 'teshu vicakshanah ; | 

tato ‘hakam grahishyami samyamam givasädhanam. || 109 || 
ityädivividhair vAkyair bhadro ‘sau samabübudhat | 

piträdin nikhilän bandhün mahamohanibandhanat. || 110 || 
tato nidegatas tesham nirvedähitamänasah 

ayäsit samyamam lipsur Govardhanaganägrimam. || 111 | 
pranamya pragrayät proce sudhis tam vihitääjelih: 

dehi, devä, 'maläm diksham karmamarmanivarhantım ! 1 112 | 
tadvakyAkarnanad yogt babhäshe bhäshitam varam: | 

vidhehi, vatsa, saphalyam samyamen& "tmajanmanah! | 113 || 
guror anugrahät so ‘pi prävräjit paray& mudä | 

hitv sangam dvidha dhiro dehiduhkhanibandhanam. || 114 | 
nirdosho varavrittädhyo bhäsuro lokabändhavah | 
nirambarapathastho ‘pi reje ‘sau ravibimbavat. || 115 || 
munimülagunodäramanihäraviräjitah | 
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udyaddayärasäsvädi priyapathyavaco ‘vadat. || 116 || 
grihnan prattopayogini gilasäle, niyantrayan | 
durväramäramätaigam, mürchäm chindan parigrahe, || 117 || 
kshepayan kshanadähäram svasvarüpähitäcayah, | 
sütroktagamanäläpäganam kurvan viguddhadhih, || 118 | 
yathoktädananikshepamalädyujjhanam ägrayan, | 
jitapafcakshadurväji shadävacyakam ädadhat, || 119 || 
vicelaloeabhügayyäsnäneshu sthitibhojane | 
adantadhävane cai 'kabhakte üitapartshahah, | 120 | 
guror anugrahäd dhimän dvädagängim apipathat, | [kulakam | 
modayan sakalam satigham, vahan vinayam ulbanam. ||121|] paäcabhih 
grutam sampürmatäm äptam iti sameintya Bhadradoh | 
grutabhaktya samädaya käyotsargam sthitalı prage. | 122 || 
tada suranaräh sarve samabhyetyä ’tibhaktitah | 
cakruh püjäm pramodena Bhadrabähumahämunel. |] 123 || 
gämbhiryena jitämbhodhih, käntya nirjitacitaguh, | 
tejasä jitasaptägvo, dhairyena jitamandarah; | 124 || 
ityadi gunamänikyamälälamkärabhäsurah | 
nihgeshajagadänandadäyakah sürir äbabhau. || 125 || 
Govardhano gani jüätvä samagragunasägaram | 
svapade yojayämäsa Bhadrabähum ganägrime. || 126 || 
bhäsayan nijabhäbhäram, mahämohatamo haran | 
sugubhe sa guroh sthäne helir va pürvabhüdhare |] 127 | 
vikhyätottufgavamge jananam urugunam, dehinäm deham uddham, 
hridya vidyä ’navadyä, gunagurugurmpädäravinde ‘ibhaktih, | 
gämbhiryaudäaryadhairyaprabhritigunagano, varyavrittam, prabhutvan, 
graddhä erijainamärge cagikaravigadänantaktrtau supunyät. | 128 || 
vimalabodhasudhämbudhicandrakam 
gurupadodayabhüdharabhäskaram | 
lalitakirtim udaragunslayam 
bhajata Bhadrabhujam muninäyskam! |] 129 || 


iti griBhadrabähucaritre äcäryagriRatnanandiviracite Bhadrabähujan- 
madikshägrahanavarnano nAma prathamah paricchedah samäptah. 


gani Govardhanag cA 'tha vidhäya vividham tapah | 
pränte präyam samädäya caturdhä ”rödhanäratah || 1 | 
samädhina "igam utsyijya prapede tridacsspadam | 
devadeviganair jushtam pushfam paramasampadä. || 2 || 
tato ganädhipo Bhadrah poshayan sakalam ganam, | 
toshayan nikhilän bhavyän, düshayan durmatam babhau. || 3 || 
kurvan kuvalayänandam, kiran dharmämpitam bhuvi, | 
munitäräganäkirnah gaci ’va vijahära sah. || 4 || 
Avantivijaye 'trä 'tha vijitäkhilamandale | 
vivekavinayänekadhanadhänyädisampadä | 5 |] 

abhad Ujjayini namn& puri präkäraveshtitä | 


erijinsgärasägärimunissddharmamandita. || 6 || 
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candrävadätasatkirtig candravan modalgin nrigäm | 
Candraguptir nripas taträ 'cakäc cärugunodayal, || 7 | 
jäänavijüänapArino jinapüjäpurandarah | 
caturdha dänadaksho yah pratäpajitabhäskarah. | 8 || 
Candragrir bhamini tasya candramahgrir ivä "parä | 
satimatallikä jata rüpädigunagalint. || 9 | 
ekada 'sau vigAm nathah prasuptah sukhanidrayä | 
nigayah pagcime yAme vätapittakaphätigah | 10 | 
imän shodaga duhsvapnän dadarga "scaryakärakan: | 
kalpapädapagakhays bhafigam; astamanam raveh; || 11 | 
tritiyam titaüprakhyam udyantam vidhumandalam ; | 
turiye phaninam svapne phanadvädagamanditam; || 12 | 
vimänam näkinäm kamram vyäghutantam vibhäsuram ; 
kamalam tu kacärastham ; nyityantam bhütavrindakam ; | 13 | 
khadyotoddyotam adrakshit; pränte tucchajalam sarah | 
madhye gushkam; hemapätre gunah kshirannabhakshanam ; || 14 |] 
gäkhämyigam gajärüdham ; abdhel; külapralopanam ; | 
vahyamanam tatha vatsair bhüribhärabhyitam ratham; | 15 || 
räjaputram mayärüdham; rajasa pihitam punah | 
ratnaräcim kanatkäntim; yuddham ca ’sitadantinoh. || 16 |] 
svapnän imän vilokyä 'sav abhüt vismitamänasal 
piprikshur yoginam kimeit phalam tesham gubhägubham. || 17 || 
atha 'sau vividhän degän viharan gananäyakah | 
dvirdvädagasahasrena munibhih samyutah gubhät || 18 || 
Vigaläpuram Ayätas tasthivan bhavyapunyatah | 
tatra nirjantukasthäne bahyodyäne gubhägayah. I 19 | 
phalitam tadprabhävena vanam nänäphalotk 
vanapälas tato jüätvä tan mähäatmyam mahämuneh, | 20 || 
phalädhikam tato lätvä jagäma nripssamnidhim | 
sumädikam puraskyitya jagäda vacanam varam: || 21 | 
räjams, tvadiyapunyena Bhadrabähuganagranih | 
äjagama tvadudyäne munisamdohasamyutah. || 22 | 
samäkarnya vacas tasya Candraguptir vigäm patih 
paramaäm mudam äpannah gikhi 'va ghananisvane. || 23 || 
bahu vittam dadau tasmai; eikirshur ganivandanam, | 
änandabherikam ramyam däpayitva naradhipah || 24 | 
gitanartanatüryäadyaih sämantädinyipair yutah | 
nirjagäma mahäbhütyä vanditum samyatädhipam. || 25 | 
samäsädya sa sürfgam paritya pragrayänvitah, | 
samabhyarcya guroh pädäv ee | 26 | 
prananäma mahäbhaktyä kramäd anyamunin a 
saptatattvänvitam dharmam agraushid Sure reial | 27 | 
tato “tibhaktito natva maulimanditamaulinä | 
mukulikyitahastäbjah papracche ’ti grutekshagam: || 28 | 
nigayam aham adraksham svapnan shodagakan imän 
suradrugäkhäbhangädiıps, tatphalam kathaye "ga mam! || 29 | 
nigamya bhäshitam bhaupam babhäna bhäshitam svayam | 
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dantärgudyotitägeshadikcakram yoginäyakah: | 30 | 
pranidhäya mano, räjan, samäkarnaya tatphalam | 
nirvedajanakam pumsam bhävyasatkälasücakam. | 31 | 
suradrumalatäbhaigadarganäd, bhüpa, bhüpatilı | 

n& "to ‘gre samyamam ko ‘pi grahishyati jinoditam. || 32 | 
raver astamanälokät käle ‘tra pafcame ‘ubhe | 
ekädagängapürvädi grutam binatvam eshyati. || 33 |] 
bahurandhränvitasye ’ndor mandalälokanäd iha | 

matabhedä bhavishyanti bhüyämso jinagäsane. | 34 | 
dvädagoruphatätopamanditoragavikshanät | 

dvädagä&bdamitam raudram durbhiksham tu bhavishyati. | 35 | 
vyäghutyamanam girvänavimänam vikshitam, tatah | 

käle ‘sminn Agsmishanti surakhecaracäranah. || 36 || 

kacäre 'mbujam utpannam drishtam, präyena tena vai | 
jinadharmam vidhäsyanti hin& na kshatriyädayah. || 37 || 
bhütänam nartanam, räjann, adräkshir adbhutam, tatah | 
nicadevarat& müdhä bhavishyanti ’ha mänaväh. || 38 || 
khadyotoddyotanälokäj jinssütropadegakäh | 
mithyätvabahule tuccha, jinadharmo ‘pi kutracit. | 39 || 
sarasä payas& riktenä 'nte tucchajalena ca | 
jinajanmädikalyänakshetre tirthatvam äcrite || 40 | 

näcam eshyati saddharmo märaviramadacchidah, | 

sthäsyati "ha kvacit präntavishaye dakshinädike. | 41 || yugmam || 
kaladhautamaye ‘matre bhashakakshirabhakshanät | 
präpsyanti präkyitäh padmam uttamänam durägayäh. || 42 | 
tungamätangam äsinagäkhämriganirikshanät | 

räjyaın hinä vidhäsyanti kukulä na ca bähujäh. | 43 || 
simollanghanatah sindhor läsyanti sakaläm griyam | 
jenänäm ca bhavishyanti bhümipa nyäyalanghakäh. || 44 | 
vatsair udvähitodärarathälokät susamyamam | 

tArınye c& "carishyanti värdhikye na "Ipagaktitah. | 45 | 
kramelakasamärüdharäjaputrasya vikshanat | . 
himsavidhim vidhäsyanti dharmam hitva 'malam nripäh. || 46 | 
rajass ”cchäditäd ratnaräger ikshanato bhrigam | 
karishyanti nripasüy&m nirgranthamunayo mithah. || 47 || 
mattamätangayor yuddhavikshanät krishnayor api 
manobhilashitäm vyishtim na vidhäsyanti väridah. | 48 | 

iti svapnaphalam proktam mayaks, dharanipate! | 

nicamya bhavabhito ‘sau cintayamäsa mänase: | 49 |. : 
samsäräsärakäntäre vipattigväpadäkule | 

kälänalamahäbhime bambhramiti bhramäd bhavi. || 50 | 
dehe gehe rujam ishtaih poshite ‘pi gunätige | 

momuhiti katham präni khalavad duhkhadayake? || 51 | 
bhogäs tu bhogivad bhim& atriptijanakä nyin&m | 

Apäte sundaräh päke kimpäkaphalavat kharäh. || 52 || 
bhufjan bhogän na vetty aügi durantam duhkham Ayatau, | 
payah piban yathä prity& lakutam vrishadamgakah. || 53 | 
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iti nirvedam äsädya bhavabhramanabhitadhth | 
räjyam svasünave dattvä, gatva gehe ‘tisambhramät, || 54 || 
kshamäpya sakalän bandhün, samäsädya gurum tatah, | 
pragrayät prärthayämäsa diksham bhavaviraktadhih. || 55 || 
ganino ‘nujüay& bhüpo hitva sarigam dvidhä sudhih | 
jagräha samyamam guddham sädhakam givagarmanal. || 56 | 
athaj’ kasmin dine bhadro Bhadrabähuh samäyayau | 
greshthino Jinadäsasya käyasthityai niketane. || 57 | 
drishtvä ’sau paramänandät pratijagräha yoginam. | 
tatra günyagrihe cai 'ko vidyate kevalam gicuh || 58 | 
jholikäntargatah shashtidivasapramitas tada 
‘gaccha gaccha’ vaco ‘vädit, tac chrutv& munina ’'dbhutam || 59 | 
ceigur uktah punas tena: kiyanto ‘bdäh, cico, vada! | 
‘dvadagäbdan, mune! proce; nicamya tadvacah punah | 60 | 
nimittajfänato Süäsin munir utpätam adbhutam: | 
garaddvädagaparyantam durbhiksham madhyamandale || 61 || 
bhavishyatitaram ce ’ti kripärdramanas& munih 
antaräyam vidhays "gu tato vyäghutito grihät. || 62 || 
samabhyety& ”tmanah sthänam, samähüya nijam ganam, | 
vyäjahära vaco yogi tapahsamyamavrimhayam: || 63 
varshadvädagadurbhiksham bhavitä "trai 'va, yoginah! 
dhanadhänyajanäkirno jananto ‘yam sukhäkarah || 64 | 
günyo bhavishyati kshipram taskaranripaluntanaih. | 
tatah samyaminam yuktam n& "tra dege “tidarune. || 65 || 
nikhilena ganene ’ti pratipannam guror vacah; 
vijihirshus tato jato ganı ganasamanvitah. || 66 || 
grutve "ti sakaläh graddha abhyetya muninäyakam | 
pranipatya vacah procur vinayänatamastakäh: || 67 | 
vijihirsham samäkarnya, bhagavan, bhavat4m, atah | 
kshobham eti mano ‘smäkam bhaktibhäravagikritam. | 68 || 
sväminn, atra kripam kyitvä sthiyatam sthirscetasä, 
yato gurum vin& sarve bhavanti pagusamnibhah. || 69 | 
padmäkaro vins& padmam, nirgandham na sumam yathä | 
bhati dantam vinä danti: tadvad bhavyo gurum vina. || 70 | 
iti tadvakyato ‘vocac: chräddhäb, grinuta madvacah! | 
dvädagäbdam anävyishtir madhyadege bhavishyati, | 71 || 
durbhiksham rauravam cä 'pi; tato yuktam na yoginäm | 
kadäcid atra samsthatum vratabhangabhayätmanäm. || 72 || 
grutvä sakalasanghena giram gurumukhoditäm | 
karau kudmalatäm nitv& gani vijüäpitah punah: || 73 | 
bhagavan, sarvasaügho ‘sti dhanadhänyaprapüritah | 
vigvakäryakaro daksho dharmabhäradhuramdharah. || 74 || 
vidhäsyämas tatha yadvad dharmasyä "tyantavartanam, | 
ns ’vyishter api bhetavyam, sthätavyam guddhagetasa! || 75 | 
sreshthi Kuveramiträkhyas tadai 'vam samudäharat: | 
vipulam vidyate vittam tvatprasädena me ‘“tulam. || 76 | 
prattam na kshinatäm eti Dhanadasye "va yaddhanam, | 
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däsye yathepsitam danam dharmakarmädihetave. || 77 || 
Jinadäsas tatah greshthi proce madhurayä girä: 
koshtha vividhadhanyänam vidyante vipulä mama, |] 78 | 
ye tu varshagatenä ’pi na kshiyante pradänatah, | 
ka värta dvädaga "bdanam tucchakälävalambinam! || 79 |] 
hinadinadaridrebhyo rankavankadiduhkhine | 
däsye yathepsitam dhänyam; durbhiksham kim karishyati? || 80 | 
tato Mädhavadattäkhyo vijüäpayati: me, prabho, 
vartate sakalä sampat pratitä punyaposhita; || 81 || 
tatsaphalyam vidhäsyami pätradänadibhir bhyicam | 
saddharmavrimhanenä ’pi. Bandhudattas tato ‘vadat: | 82 || 
deva, devaprasädena santi me vipuläh griyah; 
vidhäsye gäsanoddyotam dänamänakriyadibhih. | 83 || 
ityadi sakalaih sanghair gani vijüäpito ‘bravit: | 
samädhäya manah, gräddhä, madvacah grinutä ”darät! || 84 || 
sangho ‘yam suravyikshäbhah samarthah sarvakarmasu; | 
tatha ‘pi na "tra yogyä ”stha cArucäritradhärinam. || 85 | 
patishyatitaram raudram durbhiksham duhkhadam nrinam; | 
dhänyavad durlabho bhavi samyamah samyamaishinam. || 86 || 
sthäsyanti yogino ye ‘tra, te na päsyanti samyamam. 
tato ‘smäd viharishyamo ‘vacyam Karmätanivrijam. || 87 || 
viditvä vigvasangho ‘sau gurünäm äcayam punah 
Rämalya Sthülabhadräkhya Sthüläcaryädiyoginah || 88 || 
pranamya prärthayämäsa bhaktyäa samsthitihetave; 
graddhänam uparodhena pratipannam tu tadvacah. || 89 | 
Rämalyapramukhäs tasthuh sahasram dvädaga ’rshayah ; | 
Bhadrabähugapi tasmäc cacäls varacaryayä. | 90 |] 
dvädagarshisahasrena parito gananayakah | 
dyotate sma sudhärmgur va täratärälirajitah. || 91 || 
taddege vicaranti cärucaritä nirgranthayogigvaräh 
padminyo ‘pi ca räjahamsavihagä, yatrai "va bhägyodayah, | 
ity uktam hi purä nimittakugalais, tat tathyatAm äcritam, 
tatratyah suguruprayänajaguca procur mithas te janäh. | 92 || 
dharmato jinapateh susaparyä 
dharmato “naghaguroh paricaryä | 
dharmato ‘malakulam vibhaväptir 
bobhaviti hi, tatah sa vidheyah || 93 || 


iti eriBhadrabähucaritre AcäaryagriRatnanandiviracite shodagasvapna- 
phalakathanaguruvihärakarano näma dvitiyah paricchedah. 


atha 'sau viharan sädhur Bhadrabähuh ganaih ganaih | 
präpa mahätavim, tatra gugräva gaganadhvanim. | 1 || 
erutva mahädbhutam gabdam nimittajfiänatah sudhik | 
äyur alpishtham ätmiyam ajfiäsid bodhalocanah. || 2 || 

tada sadhuh samähuya tatrai ’va sakalän munin | 
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Vigakhäcaryam Apannam jüätva sadgunasampada I3 | 
dacapürvadharam dhiram gämbhiryädigunänvitam 
svakiyaganarakshärtham svapade paryakalpayat. | & | 
samarpya sakalam saigham babhäna sau punar vacah: l 
madäyur vidyate tyalpam, sthäsye ‘to ‘tra guhäntare. I 5] 
bhavanto viharantv asmäd dakshinäpatham uttamam 
sanghena mahatä särdham, tatra tishthantu saukhyatah! || 6 | 
erutvä gurüditam proce Vigakhaganansyakah: rz 

muktva gurum katham yamo vayam ekäkinam, vibho? I 71 
Candraguptis tada 'vadid vinayan navadikshitah: | 
dvädagabdam guroh pädau paryupäse ‘tibhaktitah. I 8 | 
guruga väryamäno ‘pi gurubhaktah sa tasthivan, | 
gurugishtivagad anye tasmäc celus tapodhanah | 9 | 

guror virabasambhütaguca samvignamänasäh: | 

ta eva kirtitäh gishyä, ye gurväjäänuvartinah. | 10 || 
Vigakho viharan sürir iryanihitalocanah | 

parito munisanghena dakshinapatham ulbanam, | 11] 
bodhayan sakalän bhavyamg Coladegam samasadat. \ 
dyotayafı chäsanam jainam, päthayan navadikshitän. | 12 || 
tasthau tatra ganädhigah kurvan dharmopadeganam. 

atha Bähur viguddhatma Bhadrapürvah sutattvavit I 13 || 
nirudhya nikhilän yogan Jogi yogaparayanal | 
samnyäsavidhim Adaya tasthau tatra guhäntare. | 
Candraguptir guros tatra kurute paryupäsanam, 
sägäranam abhävena kurvanah proshadham param. | 15 | 

o 'ktas tada gishyo: vatsa, tan nai va yujyate; 

kuru kantäracaryam tvam yatho "ktam grijinägame! | 16 || 
giram gurüditäm ramyam pramäpikritya samyatah 
pranamya gurupsdäbjau bhrämaryai sa vyacicarat, [17 | 
bhramams tatra sa bhikshärtham pafcanam gAkhinäm adhah. | 
Vanadeyi viditva tam gurubhaktam dridhavratam || 18 | 

vatsalä jinadharmasya taträ "gatya svayam sthita | 

parävpitya nijam rüpam ekenai 'va svapäpına | 19 | 

dargayanti gubhasvanta pädapadho dhutäm paräm | 
paramännabhritäm sthalim sarpih'khandädimanditäm. | 20 | 

tac citram tatra vikshya 'sau cintayämäsa mänase: | 

siddham guddham api bhojyam na yuktam dätpivarjitam. | 21 | 
tato vyaghufitas tasmäd Asädya gurum änamat; | 

yad drishtam tatra, tat sarvam samäcashte guroh purah. || 22 | 
guruna camsitah gishyo: vatse 'dam vihitam varam ; | 
pratigrahadividhina dattsm däträ hi grihyate. | 23 | 
Candraguptir dvitiye ‘hni natva haraya yogınam 

jagamä ’nyamahijeshu tatra 'lokishta kevalanı | 24 | 
navyajämbunadämatram paramännsdıpürıtam. | 

munis tatra 'py ayogyatvam viditva 'päsarat tatah. | 25 | 
gatvä gurum vavande ‘sau, tadvrittaın samacikathat. | 

sürigä gamsitah gishyo: bhavya, bhavyam tvay& kritam; | 26 | 


14 | 
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na yuktam yatınam etat svayam anyännasevanam. | 
Candraguptis tyitiye ‘hni pravandya gurupankajam || 27 | 
käyasthityai cacäla ’sau; taträ ’py ekäkinim striyam | 
vilokya 'yogyatäm matvä viraräma tato javät. || 28 || 

gurum abhyetya vanditvä punas tad vrittam älapat. | 

tad äkarıya samäcashte dikshitam gamsayan guruh: |] 29 | 
yad uktam ägame, vatsa, tad evä 'nushthitam tvaya; | 

na yuktam, yatra vämai ’ka, yatinam tatra jemanam. || 30 || 
caturthe ‘hni gurum natvä lepärtham vyacaran munih. | 
jiätvä dyidhavratam dhiram devyä tam guddhacetasam || 31 || 
nagaram nirmitam tatra sägärijanasamkulam. 

gacchams tatra munir vikshya nagaram nägarair bhritam | 32 || 
pravishtas tatra sägärair vandyamänah pade pade | 

jagräha rucirähäram prattam gräddhair yathävidhi. || 33 || 
kyitva 'sau päranäm gatvä svasthäne tvaritam 

prananama mahäbhaktyä; pyishto ‘sau ganinä tatah: || 34 | 
pärana vihitä, vatsa, nairantaryena? so “vadat: | 

bhagavan, ekam äsannam drangam äloki gacchatä; || 35 || 
lepas tatra krito, deva, nairantaryena sämpratam. | 

gurupäa gamsitah gishyah: sütroktam vihitam tvayä. || 36 || 
Candraguptimunir bhaktyä vivekavinayätmakah 

päranäm tatpure kurvann upäste gurupaükaje. | 37 |} 
bhayasaptaparityakto Bhadrabähur mahämunih | 
aganäyäpipäsottham jigäya gramam ulbanam. || 38 || 

caturdhä "rädhanam guddhäm ärädhya vidhina sudhih | 
guddhopayogam ädhäya dehanihsprihamänasah || 39 || 
samädhinä parityajya deham gehaın rujam munih | 
nakilokam paripräpto devadevinamaskritah. | 40 || 

Candraguptimunis tatra caficaccäritrabhüshanah | 

älikhya caranau cArü guroh samsevate sadä. || 41 || 
vaibhavam vinayo vidy& viveko vipulam yagah | 
matibhütyädayo ‘nye ‘pi bhavanti gurubhaktitah. || 42 | 
gurubhaktyä bhaved yatra mahäranye mahat puram, | 

tatr& 'bhishtam phalam kim na kalpavallye ’'va vindate? || 43 || 
dänam tapo japo dhyänam kshamakshajayasatkriyäh | 
gurugishtim vina sarve vyithA nirnäthasainyavat. || 44 || 
viditve 'ti sadä bhavya ihä 'mutra sukhaishinah | 

kurvantu erigurüpästim seväbhishtaphalapradam. |j 45 || 

Rämalya Sthülabhadrädya& Avantyäm ye tu samsthitäh | 

guroh gishtim samullanghya, tesham tatphalam ucyate. || 46 || 
athä "khilajananteshu durbhiksham samapipatat | 

nitaräm duhkhadam nyinam därunam shashthakalavat. | 47 || 
tada Kuveramiträdy& anivaryam Kuveravat |} 
hinadinadaridrebhyo dadur dAnam dayälavah. | 48 || 
anyadegabhavä lokä durbhikshenä "tiduhkhitäh | 
viditva vishaye 'vantyam saubhiksham saukhyakäranam || 49 | 
itas tatah samäjagmuh kshudhä kshinakalevaräh: | 
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ranka vankä gatäganka babhüvus tatra bhürigah. | 50 | 
kecit tvagasthimäträngäh kshutpipäsätipiditäh | a 
vyadhitäh gophitäh keein mriyante 'nye tiduhkbitäh. | 51 | 
kshipanti svagigün kecit, khädanty anye gavadikan, | 
gräsaikärtham sutam mät& hanti, putro ‘pi mätaram. || 52 | 
diyamanam kvaeic chrutvä dhävantas te ‘grato ‘gratah | 
kecil luthanti bhüpithe, pidyante 'nye ratanti ca. || 53 | 
antä rankä bahi ranka vithyam ranka pade pade | 
gvasitäg ca mritäh keeit, sa "sid rafkamayi tatah. || 54 | 
ekada "häram ädaya Rämalyadya vane gatäh, | 
munir ekah sthitah pageät. vikshya rankä bhritodaram | 55 || 
militva bahavas te tu nirdayakrüracetasah | 
vidärya jatharam tasya tad annam dräg abhakshayan. | 56 | 
muner upadravam ghoram nigamyä tiva bhishanam | 
häharavakulam jätam nikhilam nagaram drutam. | 57 | 
sarve sambhüya sägärä vyakulibhütamänasäh | 
duhkhadavanalamlana äsedur munimandalim. \ 58 | 
natvä vijiäpayamäsur gurum munigapävritam: | 
bhagavan, bhishanah kalah kritänto vä samäyayau. | 59 | 
tato no ‘'nugraham kritva pramänikriyatäm vacalı: j PR 
madhyepuram, vanam tyaktvä, tishthantu yatayo khiläh, || 60 | 
yatha 'smäkam bhavet svästhyam samyatänam ca rakshanam i 
bhavatam cuddhabodhänam yatha 'ranyam tath& puram. | 61 | 
gräddhair abhyarthitä bhüyo ‘ügicakrus tadvaco varam;, | 
samyatäs taih samänita madhyedrangam mahotsavät. || 62 || 
rakshitä jüätibandhena bhinnabhinnagrayeshu te | 
tasthivamso ‘khiläs tatra saınyamähitacetasah. | 63 | 
prativarsham pataty evam durbhiksham duhkhakäranam ; |. 
yada te yänti lepärtham, rankäh syuh prishthatas tada | 64 | 
vadanto dehi dehi ’ti vaco dinsm dayämayam. | ; 
gantum tebhyo na labhyeta "härärtham munisattamaih. | 65 || 
tädayanti tadä graddhä yashtyädyaih kshiyavigrahän, | 
vilapanti varäkas te, rudanti dinamanasäh. | 66 | 
vidhäya vighnam äyanti munayo “tidayalavah | ; 
tan nirikshya kvacie cä 'pi dattadväram niketanam. | 67 || 
sägära vyakulibhütäh samäjagmur guroh pural, | 
vijüaptim cakrire natvä bhaktibhäravagikyitäh.: | 68 | en 
kim käryam adhunä, nätha? raükair vyaptä khila mahi; | 
kshanaikam na jano dvaram udghätayati | 69 | 
va na päryate paktum, ‘tato ‘nnam nigl pacyale; 
uk ee as bhimo dharmadhvamsakaro ‘sahah. || 70 || 
tatas tamyäm samadaya pätrair asmanniketanät | 
sadannam svägraye nitva bhavanto rankasadhvasät | 71] 
tatrei ’va väsare yäte kurudhvam bhojanam punah! | 
pramänikurutä 'smäkam vacah sarvasukhapradam ! | 12 | 
tac chrutva tän punah procur vimyigy& khilasamyatäh : 
tavad evam vidhäsyämo, yävat kälo na gobhanah. || 73 | 
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ity udirya "dadhuh pätram alabüjam amärgagah | 

bhikshukagvabhayät te “to grihitvä yashtikaın kare. || 74 |! 

svasvägrame samäniya bhaktam te gehigehatah | 

&häram dadate (nyonyam svayam märgaparicyutäh || 75 |] 

dattvä ca vasater dväraım gaväkshasya prakägatah, | 

ity äcaranti te nityam k&pathasya "valambinah. | 76 |] 

anyadai 'ko munih kageit kshinzügah sanghavarjitah | 

bhikshämatram kare kyitvä nigithe niryayau tatah, | 77 || 

prävivega Yacobhadracreshthino varasadmani. | 

grihipi gurvint tasya Dhanagrinämadhärini || 78 || 

vilokya bhishanam rüpam yashtipäträdisamyutam 

dhvänte ‘sau räkshasabhräntyä taträsa nitaram hridi. || 79 || 

tadbhiy& "pipatat tasy4 bhrüno, vibhramakärakah | 

munir vyäghutitas tasmät, tadä hähäravo "bhavat. || 80 || 

sägäräh samyatän präpya procire giram uttamam: 

vinashto, munayah, kälah, grüyatäm no vacas tatah! | 81 || 

etac ca vishamam rüpam janänam bhitikärakam 

dhritva surallakam girshe paridhaya ’rdhaphälakam; || 82 || 

naktam bhaktam samäniya väsare kurutä 'sanam | 

yävan na gobhanalı kälss, tävad evam vidhiyatam! || 83 || 

käle maäjulatäm präpte punas tapasi tishthata! | 

tad abhyupagataın väkyam tesham sakalasädhubhih ; || 84 || 

ity äcarantas te präpuh gaithilyam tu ganaih ganaih 

pratyühädivrateshü ’ccaih kim na kuryuh kadadhvagäh? || 85 |] 
ittham tu dvädagäbdeshu gateshu bahuduhkhatah | 

suvrishtih susthitih saukhyam saubhikshyam samajäyata. || 86 || 

atha "päcijanapadad Vigäkhagananayakah | 

uttaräpatham ägacchan samskrito munisattamaih, || 87 || 

Bhadrabähur gurur yatra tasthau, tatra "sasäda sah; | 

guror nishedhikäm kena vavande vinayanvitah. || 88 || 

Candrädiguptimunina vanditah sürisattamah; | 

katham gräddham vina tra 'sthan? ne 'tyesha prativanditah. || 89 || 

taddıne munibhih sarvair upaväsam kyitam gubham 

sägäräbhavam manvänaig, Candraguptis tsto "lapat: | 90 || 

bhagavan, bhürisagäram nagaram nAgarair bhritam | 

vidyate vipulam, tatra kriyatäm käyasamsthitih! || 91 |] 

sägcaryahridayäs te tat päranärtham prapedire | 

sakalatrair varagräddhair vandyamanah pade pade. || 92 || 

vidhäya vidhins ”häram äjagmus te nijägrayam. 

tatrai 'käm kundikäm varpi vismyito vanapattane; || 93 || 

sa gatas täm punar lätum ne ”kshate tatra tat puram, | 

kundikäın gäkhigakhästham vyalokishtai ’va kevalam. || 94 || 

ädaya täm tadä varni präpya tad gurum älapat. | 

tad adbhutam nigamy& ’sau cintayamäsa mänase: || 95 || 

ayam viguddhacäritrag Candraguptir mahämunih, | 

tadiyapunyato nünam devatä 'riracat puram. || 96 | 

Vidhuguptim pragasyä "säv apräkshid vigadägayam 
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tatratyam sakalodantam prativandya ca tam punah. | 97 | 
na yogyo yatinäm lepo matve "ti surakalpitah, | 
präyagcittam tato ‘grähi munina sürjjalpitam. | 98 || 
tada "khilaganena ’pi grihitam ganinah sphutam, | 
tato ‘sau vıharan sürih Kanyäkubjam samäpatat. || 99 |] 

aghaghanapavamänah saccaritravadhänah 

mihirakarasudhämä en | 
halinanaganivege tatpurodyänadege 

Er een sürivargo vatirnah. | 100 | 

nirantaränanta gatätmavyittim 
nirastadurbodhatamovitänam | 
griBhadrabahüshnakaram viguddham 
vinamnamimi "hitasätasiddhyai. || 101 || 


iti griBhadrabähucaritre AcaryagriRatnanandiviracite dvädagavarsha- 
durbhikshavarnanaVigäkhäcäaryagamano näma tritiyo ‘dhikärah. 


Sthülacäryabhidhenä ’tha samakarnya gananvitam | 

Vigäkhäcaryam ayatam aväcivijayad iha | 1 | j 

tam drashfum preshitäh gishya, gatäs te sürisamnidhau ; | 

tatr& ’sau vanditah sarvair munibhir bhaktitatparaih. I 2 || 

vihit4 ganina tena tesham na prativandand, | 

kim idam darganam nütnam ädritam ce 'ti bhäshitam. I 8 || 

grutvä te titrapäpannd vyäghutya tad gurum jeguh. Lı “| 

RamalyaSthülabhadräkhyau Sthüläcaryas trayo PY amih || 4 | 

ekikrity& "khilan sadhün procire te mitho vacah: ö 

kim käryam adhunä ’smäbhih ? In sthitig ca eh I5| 
üläacarvas tadä vriddho vyajahära vaco varam: 

en hrkann art, sädhavo, bhishtassukhyadam | I 6 || 

jinoktamargam ägritya hitvä kapatham afijasa | Rn 

kurudhvam givasamsiddhyai chedopasthäpanam param | || 

na teshäm tad vacah prityai sadhünam hitam apy abhüt: | 

pittajvaravatäm kim na sit& 'pi katukäyate? | 8 | 

tato ‘nye munayah procur yauvanoddhatabuddhayah: | ; 

yad uktam tvayaka, süre, tat te vaktum na yujyate; | 9 || 

yato ‘tra vishame käle dvavimgatiparishahän | 

kshutpipäsäntaräyadın kah sahet& "tiduhsahan ? | 10 | 

bhavantah sthavirah kimein na vidanti gubhägubham. | a 

sukhasadhyam imam märgam muktvä ko dushkaram caret? | 11 || 

vriddhäcäryas tatah proce: nai 'tad darganam uttamam, | 

kimpäkaphalavad ramyam adhunä 'gre “tiduhkhadam. I 12 || 

mülamargam parityajya käpatham kalpayanti ye, | 

bhramanti te bhaväranye, Maricyadya yath& purä. | 1 || 

na 'yem märgo bhaven muktyai param svodarapürtaye. 

kecit taduktito bhavy mülamärgam prapedire, | 14 || 

kecit tadukty& satya ‘pi munayah kopam ägatah. | 
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jajvaliti na kim taptam tailam gitämbunä ’pi hi? || 15 || 
kupitäs te tadä procur: varshiyan esha vetti kim | 
vakti ’tham vätulibhüto värdhikye va matibhramät? || 16 || 
vriddho ‘yam yävad aträ ’sti, tävan no na sukhasthitih. | 
iti sameintya te päpäs tam hantum matim ädadhuh. || 17 || 
dushtaig candair jadair mendyair dandair dandair hato hathät | 
jirnäcäryah gubhasväntah kyitva kütam durägayaih. || 18 |j 
kugishyänam hi gikshä ’pi khalamaitri 'va duhkhad2. | 
myitvä "rtadhyanatah so ‘pi vyantarah samajäyata. || 19 || 
viditva ’vadhibodhena devo ‘sau pürvasambhavam | 
cakära munimanyänäm nitaräm durupadravam || 20 || 
renüpalägnivarshädyair vadann iti vaco bhrigam: 
tathä ‘janyam vidhäsye vo, yathä me vihitam purä. || 21 || 
sarve tam ücuh samtrastä jüätvä guruvaram take: | 
kshamasva mämakinägo, devä, jüänäd vinirmitam! || 22 | 
yadi 'mam vipatham tyaktvä grahishyatha susamyamam, | 
tada ’janyäd vimokshye vas. te tad äkarnya samjaguh: || 28 || 
durdharo mülamärgo ‘yam, na dhartum gakyate tatah; | 
nityam gurutvät te püjäm vidhäsyamo ‘tibhaktitah. || 24 || 
nitvä 'tivinayäc chäntim kupitam vyantarämaram, 
guror asthi samäniya, tatra samkalpya te gurum, ı 25 || 
nityam aäcanti, vandante; loke ‘dyä "pi lapanti tam | 
khamanädihadi "tyakhyam kshapanästhiprakalpanät. | 26 || 
tathä tacchäntaye käshthapattika 'shtängulayata | 
caturasrä sa eve 'yam iti samkalpya püjitä. || 27 || 
yathävidhi paristhäpya püjitah so ‘'rdhaphälakaih; | 
parityaktam tatas tena ceshtitam vikriyämayam. || 28 || 
Paryupäsananämä ’sau kuladevo ‘'bhavat tatah; | 
bhaktyä mahiyate ‘dyä ’pi värigandhäkshatädikaih. || 29 || 
ato ‘rdhaphälakaım loke vyänage matam adbhutam | 
kalikälabalam präpya salile tailabinduvat. || 30 || 
erimajjinendracandrasya sütram samkalpya te ‘nyathä | 
vartayanti sma durmärge janän müdhatvam ägritän. || 81 || 
yathä svayam samärabdham vrittam pafcäkshalolupaih | 
nirankugais, tatha sütre sütritam nijabuddhitah. || 32 |] 
evam bahutare käle vyatikränte “bhavat pure | 
Ujjayinyam vigam näthag candravac Candrakirtiväk; || 33 || 
Candragrih Crir iva khyätä tasyä ’gramahishi gubhä; | 
dampatyog Candralekhäkhyä tayor jäta ”tmajä vara. | 34 || 
sä ”bhyäse munimanyänäm gästräni samapipathat;; | 
vicakshanä ’bhavad, bhüpa, lävanyädigunänvita, | 35 || 
Sauräshtravijaye ‘thä ’sti Valabhipuram uttamam ; | 
prajapälah Prajäpälanämnä tatra nayänvitah || 86 || 
nijapratäpatäpena täpitäkhilagätravah; | 
Prajävati girä räjüi tasyä ’sie cärulakshana. || 37 || 
Lokapäläbhidhas tokas tayog cäruguno ‘bhavat | 
rüpasaubhägyasampanno jüänavijüänapäragah. || 38 || 
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Prajäpälah svaputrärtham Candrakirtinripätmajam | 

pramodät prärthayaämäsa Candralekham gunojjvaläm. || 39 || 

upayamya kumäro ‘sau täm kanyäm navayauvanam | 

bobhujiti tayä bhogän Gacyä vä suranäyakah. || 40 || 

kramät sampräpya punyena präjyam räjyam pitur mudä | 

cakära Candralekhäm täm sadagryamahishipade. || 41 || 

Lokapälo nripah särtham kurvan namä ”tmano bhricam | 

vidhatte vicadam räjyam natägeshamahipatih. | 42 || 

ekadä ”nandacitto ‘sau räjäy& vijnäpito nripah:: | 

nätha, ’smadguravah santi Kanyakubjäkhyapattane; || 43 |! 

tän änäyaya vegena jagatpüjyän madägrahät. | 

priyäpriyataya bhüpas tadvaco mänayan mudä, || 44 || 

taml latum preshayamäsa tatrai ’va "tmiyasajjanän. | 

gatvä natvä bhyigam bhaktya gurüms te tatra samsthitän. || 45 || 

taih samabhyarthitä bhüyo vinayäd Ardhaphälakäh; | 

Jinacandrädayah präpur Valabhiputabhedanam. | 46 || 

äkarnya ”gamanam sädhusanghasya dharanigvarah | 

vanditum nihsasärä ”gu paränandathutäm itah || 47 || 

türyatrikavararävabadhirikyitadigmukham | 

sämantämätyapaurastyapariväraparishkritah. || 48 || 

vilokya düratah sädhün vismayäd ity acıntayat: | 

kim etad darcanam nindyam loke ‘tra svavidambakam? || 49 || 

na nagnä vastrasamvitä ne "kshyante yatra sädhavah, 

gantum na yujyate no ‘tra nütnadarganadarganät. | 50 || 

vyäghutya bhüpatis tasman nijam mandiram iyivan. | 

jiätvä räjhi narendrasya mänasam sahasä sphutam || 51 || 

guränäm gurubhaktyä sa prähinot sicayoccayam. | 

tair grihitäni väsämsi mudä täni taduktitah. | 52 || 

tatss te bhübhritä bhaktya püjitä mänitä bhrigam: | 

kim akäryam na kurvanti rämärägena rafjitäh? || 53 || 

dhritäni gvetaväsämsi taddinät samajäyata | 

(vetämbaramatam khyätam tato ‘rdhäphälakan matät. | 54 || 

mrite Vikramabhüpäle shattrimgadadhike gate | 

gate bdänam abhül loke matam Qvetämbaräbhidham. || 55 || 

bhunakti kevalajfiäni, strinam moksho ‘pi tadbhave, | 

sadhünäm ca sasaigänam, garbhäpaharanädikam; || 56 || 

idrigägamasamdoham viparitam jinodität | 

vyariracat sa müdhätmä Jinacandro ganägranih. || 57 || 
anantasaukhyatä yasya, na tasyä4 "härasambhavah; | 

yady asti, tarhi jayeta vyäghäto ‘nantagarmanäm. || 58 || 

iti hetoh sadoshatvam jinadevasya jäyate. || 59 || 

bobhaviti bubhukshä ’dya sadbhäve vedyakarmanal, | 

bhuktih kevalinam tasmän na yuktä doshadayini. || 60 || 

kshinamohajine vedyam svakäryakarane ‘kshamam 

svakiyagaktirahitam dagdharajjuvad afjasa. || 61 || 

mohamülam bhaved vedyaın kshudhädiphalakärakam, | 

tadabhäve kshamam vedyam chinnamülatarur yatha. || 62 || 
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bhoktum iccha bubhukshä syät, se 'cchd ‘pi mohasambhavz ; | 
tadvinäge jinendrasya katham syäd bhuktisambhavah ? || 63 || 
tad yathä: || viraktasye ’ndriyärtheshu guptitritayam iyushah | 
muneh samjäyate dhyänam karmamarmanibarhanam. || 64 | 
dhyänät sämyarasah guddhas, tasmät svätmävabodhanam ; | 
vidadhäti tato ‘geshamohaniyakshayam sudhih. || 65 || 
kshinamohi tato bhütvä kyitvä ghätitrayakshayam | 
cukladhyänäsinä yogi kevali syäd vibhäsurah. || 66 || 

mukto 'shtädagabhir doshais tripto ‘nantasukhämritaih | 
lokälokollassdbodho bhunkte ‘sau kevali katham ? || 67 || 
doshäh kshudhädayah kecid vidyante cej jinaprabhoh, | 
katham syäd vitarägo ‘sau guddhätmä doshavicyutah ? || 68 |] 
audäsinyajushah sadhöh kurvato bhojanädikam | 

yadi syäd vitarägatvam, tarhi kevalino na kim? || 69 || 
vätuläanam praläpo ‘yam bhaven na tu manishinäm, | 

yatas tatro 'pacärena vitarägatvakalpanä. || 70 || 

tanusthitir na ca "häram vinä kvä ’pi 'ha dricyate, | 
kevalajüänibhis tasmäd ähäro grihyate ‘nigam. || 71 || 
nokarmä karmanämä ca kavalo lepanämabhäk | 

0jag ca mänasähära ähärah shadvidho matah. || 72 || 

dehinam evam ähäras tanusthitikäranam, | 

tanmadhye kavalähäräd anyasmäd vä tanusthitih. || 73 | 
karmanokarmakähäragrahanäd dehasamsthitih | 

bhavet kevalinäm cai "tat sammatam no mate sphutam. || 74 || 
ähosvit „kavalähärapürvikä "igasthitir bhavet*“ | 

tvayai 'vam kathyate? tatra samsiddhä vyabhicärini. || 75 || 
ekäkshajätijiveshu lepähäro hi sambhavet | 

deveshu mänasähära ojag ca khagajätishu || 76 | 


uktam ca 'nyatra | nokammam titthayare, 
kammam näre ya, mänaso amare, | 
kavalähäro narapasu, 
pakkhi 0jjo, nage leo. || 1 || 


tato hetor na svapne ‘pi gräsähäram vadet sudhih. | 
athä ’stu tasya vedyena bubhukshäparikalpanam. || 77 || 
katham bhuükte jinah pasyaü jantünäm vividham vadham ? | 
jino “lpajüänivac chuddham aguddham vä bhunakti kim? || 78 | 
abhävenä 'ntaräyanam kurute yadi bhojanam, | 
gräddhebhyo ‘py atihinatvam äpnuyät tarhi garhitam. || 79 || 
vilokya mämsaraktädin antaräyan karoti cet, 
tada sarvajiabhävasya tena pratto jalänjalih. || 80 | 
kevali kavalähäram karoti 'ti vadanti ye, 
tathä ’pi tena lajjante durmatäsavamohitäh. || 81 || 

atha tasmin bhave strigam moksham ye nigadanti, te | 
durägrahagrahagrastä janäh kim vä 'tivatulah? || 82 || 
tapo ‘“tidurdharam ghoram kurute yadi yoshita, | 
tathä ’pi tadbhave nünam muktis tasya daviyasi. || 83 | 
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stripumsayos tu jivasy& 'vigeshatvena nigcayät | 
mokshäväptir nu närinaäm katham nä ’tra prajäyate? || 84 | 
yady asti jivasämänyäd, etäh stritvävigeshatah, | 
mätangidhivarimukhyäh kim na yänti givam tada? | 85 | 
yonäv acuddhatä nityam sravatprasravanädibhih, | 

ärtavam jäyate täsäm pratimäsam vininditam. || 86 | 
yonikakshakucasthäne sükshmäparyaptamänushäh | 

sada strigäm prajäyante tadangasya svabhävatah. |] 87 | 
prakritih kutsit4 täsam lingam ca "tyantaninditam. | 

tato na samyamah säkshän; muktig cä ’pi kutastani? || 88 | 
strirüpatirthakartrinäm tallingakucamanditäh | 

vidyante vihitäh kvä ’pi pratimäg cen, nigadyatäm! || 89 | 
pakshahänir na cet, santi; santi ced, bhandimäspadam. | 
iti doshadvayäväptau na strinaäm givasambhavah. || 90 | 
CakriKegavaRämäjamandalegädisatpadam | 

tathai 'va grutakaivalyam manahparyayabodhanam || 91 || 
ganegasüryupädhyäyapadam strinam bhaven na cet, | 


katham sarvajüatä täsam jagatpüjya ghatäm atet? || 92 | yagmam || 


kulinah kugalo dhirah samyami sangavarjitah | 
nirjitäkshah pumän eva vrinite muktimäninim || 93 || 
nirgranthamärgam utsyijya sagranthatvena ye jadah | 
vyäcakshate givam nrinäm, tadvaco na ghatäm atet. || 94 || 
sasangatvena nirvänasädhanam yadi vidyate, | 
präjyam räjyam katham tyaktam Adidevena? brühi me! || 95 | 
kulino ‘pi mahävidya ädyasamhananänvitah | 
naro nirgranthatäbhävän na nirväti sulakshanah. || 96 || 
sacelakambalam dandabhikshämäträdisamyutam | 
sadhunä no ’pakaranam grihyate mokshakänkshina. || 97 || 
grahanäc civarädinäm likshayükägrayo bhavet; | 
nikshepädänatas teshäm cälanäc ca vadho “üginäm. || 98 | 
celäbhyarthanaya ’dainyam labdhe syan mohamohitah ; | 
tatah samyamatähänir; nairmalyam ca kutastanam? || 99 || 
tatah sangadvayatyaktam jinalingam pragasyate | 
sasamyaktvasya jivasya mokshasaukhyasya sädhane. || 100 || 
‚saınyamo jinakalpasya duhsädhyo ‘yam yato ‘dhuna, | 
vrittam sthavirakalpasya tasmäd asmäbhir ägritam* || 101 || 
mä vadai "tad vaco ‘sabhyam ajfiätvä lakshanam tayoh, | 
yatah sthavirakalpe ‘pi nai 'vä ’sti saigasamgamal. |] 102 || 
atha "bhidhiyate tävaj jinakalpakhyasamyamal, | 
muktikäntäparishvaigasaukhyam bhuikte yato munih. || 103 || 
samyaktvaratnasadbhüshävijitendriyaväjinah 
vidanty ekädasängam ye grutam ekäksharam yatha, || 104 || 
kramayoh kantakam bhagnam cakshushoh samgatam rajah | 
svayam na sphetayanty, anyair apanitam abhäshanam; || 105 || 
dadhänäh satatam maunam ädyasamhananägritäh | 
kandaryam känane gaile vasanti tatinitate; || 106 || 
shadmäsam avatishthante prävritkäle ‘ügisamkule | 
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jtte märge nirähäräh kayotsargam samägritäh; | 107 | 
nairgranthyapadam Apannä ratnatritayamanditäh | 
nirvänasädhane nishthäh gubhadhyAnadvaye ratäh || 108 || 
yatayo nigeitäväsä jinavad viharanti vai: | 
tasmät te jinakalpakhyä gaditä gananäyakaih. || 109 || 
atha sthavirakalpa ye jinalingadharä varäh | 
munayah guddhasamyaktvasudhäsamdhautacetasah || 110 |] 
yuktä mülaguyair ashtävimgatipramitaih gubhaih | 
dhyänädhyayanasamlinä dhritapafcamahävratäh |] 111 || 
paücäcäraratä nityam dacadhä dharmamanditäh | 
brahmavrateshu samnishthä bähyäntargranthavarjitäh | 112 || 
trine manau pure “ranye mitre “mitre sukhe ‘sukhe | 
samänamatayah gacvan mohamänamadojjhitäh, || 113 || 
dharmopadegato ‘'nyatra sadä "bhäshanadhärinah | 
grutasägarapärinäh kecana 'vadhibodhagäh, || 114 || 
manahparyayigah kecid grihnanty avadhitah purä | 
cäru pafcagunam piccham pratilekhanahetave; || 115 || 
viharanti ganaih saäkam nityam dharmaprabhävanam | 
cekriyante sugishyanam grahanam poshanam tathä; || 116 || 
sthavirädivrativrätatränaposhanacetasah : | 
tatah sthavirakalpasthäh procyante sürisattamaih ; || 117 || 
sampratam kalikäle ‘smin hinasamhananatvatah | 
sthäniyanagaragrämajinasadmaniväsinah. || 118 || 
kälo ‘yam duhsaho, hinam gariram, taralam manah, 
mithyämatam ativyäptam, tatha ’pi samyamodyatäh; || 119 || 
uktam ca | varisasahassena purä 
jam kammam hanai, tena käena | 
tam sampai varisena hu 
nijjarai hinasamhanane. || 

grihnanti pustakädyam ye yogyam samyaminam guci | 
sävadyasambhaväpetam munayo mokshakänkshinah: | 120 | 
idrik sthavirakalpah syät sakalopadhivieyutah ; | 
esha grihasthakalpo ‘nyo, yatra celädidhäranam. || 121 | 
nanu grihasthakalpo ‘yam kalpitah pandurämgukaih ? | 
param akshajasaukhyäya, na cA ’yam givagarmane. || 122 || 

kathayanti katham müdha Vardhamänajineginah 
garbhäpaharanam nindyam vivekavikalägayah? || 123 | 
Divanandyah striya garbhe Vrishadattadvijanmanah | 
avatirne jine Vire tryagitidivasa gatäh. || 124 || 
tato bhikshukulam jiätva Qakras tam garbham Apayat | 
Siddhärthanyipateh patnyam. katham etad vaco bhavet? || 125 | 
Vajrin& tat kulam pürvam viditam va na kiın? vada! | 
viditam cet pur&, kim na bhrünäpaharanam kritam? || 126 | 
na jfüätam cet, katham garbhagodhanädikriyä kritä ? | 
na kritä ced, vigeshah kag tirthegaparamartyayoh? | 127 || 
tathä ca chinnanälo ‘sau katham anyatra vardhate? | 


vhinnavrintam phalam yadvat kshanät kshinatvam ricchati. I 128 || 
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‚ropikä "ropit& 'nyatra vardhate ‘sau na kim tatha?“ | 

mä vadai 'tad, yato mätrituly& sä, sutavat phalam. || 129 || 

mätur anyatra vinyäse bhrünasya vada kim gatam? | 

bahudüshanavad väkyam tävakam täpakam satäm. || 130 || 

evam bahuvidhair väkyair viruddhaih gästrasamcayam | 

prakalpya te janän müdhän samgayatvam aninayan. | 131 | 

tatah sämgayikam jätam matam dhavalaväsasam | 

evam svakalpite märge vartante te durägayäh || 132 || 
tadbhaktaLokapäläkhyamahikshicCitralekhayoh | 

sut& Nrikuladeväkhyä babhüva varalakshanä. || 133 || 

adhyaishtä ’nekagästräni sanide svaguros tu s& | 

kaläkulakanatkäntirüpäpästasurängana. || 134 | 

aväpa täratärınyam tärunyoddhatanripriyam. | 

atha ’sti Karahätäkhyam draigam dravinasambhritam. || 135 || 

tacchästä ’väryaviryo ‘bhüd bhüpo Bhüpälanamabhäk ; | 

kanyam täm kamaniyängim pramodät parinitavän. || 136 || 

sa sit sakalarajüishu mukhy& punyavipäkatah ; | 

tay& 'm& vipulän bhogän bhuäkte ‘sau vipuläpatih. | 137 | 

anyadä 'vasaram präpya räjüyä vijnäpito nripah: | 

svämin, madguravah santi puravo matpituh pure. || 138 || 

anayayata tän bhakty& dharmakarmäbhivriddhaye ! | 

nigamya tadvaco bhübhrid ähüy& 'mätyam aüijasä || 139 || 

Buddhisägaranaämänam apraishil lätum ädarät. | 

äsädy& ‘sau gurün natvä pravarapragrayänvitah || 140 || 

bhüyo ‘%bhyarthanayä 'mätyah pattanam nijam änayat. | 

nigamy& "gamanam teshäm mudam pa paräm nripah. |] 141 | 

mahatä "dambarenä ’säv acälid vanditum gurün; | 

düräd älokya tän sädhün dadhyav iti suvismayät: || 142 | 

aho nirgranthatäcinyam kim idam nautanam matam? | 

na me ‘tra yujyate gantum pätradandadimanditam. || 143 || 

vyäghutya bhüpatis tasmäd ägatya nijamandiram | 

bhäshate sma mahädevim: guravas te kumärgagäh || 144 || 

jinoditabahirbhütadarganägritavrittayah ; | 

parigrahagrahagrastän nai 'tän manyämahe vayam. || 145 | 

tayä manogatam räjüo jüätvä ’gäd gurusamnidhim, | 

natvä vijüäpayämäsa vinayänatamastakä: || 146 | 

bhagavan, madägrahäd agryäm grihnitä& "marapüjitäm | 

nirgranthapadavim pütäm hitvs sangam mudä 'khilam! || 147 | 

urarikritya te räjüy& vacanam vidushä ’reitam | 

tatyajuh sakalam saügam vasanädikam aüjasa. | 148 || 

kare kamandalum kritvä piechikäm ca jinoditäm | 

jagrahur jinamudram te dhavalämgukadhärinah. | 149 | 

vicam patis tato gatvä "bhimukham bhürisambhramät | 

na cä 'tibhaktitah sadhün madhyepattanam änayat. || 150 || 

tadä "tivelam bhüpädyaih püjit& mänitäs takaih | 

dhritam digväsasam rüpam, äcärah sitaväsasam, || 151 || 

gurugikshätigam lingam natavad bhandimaspadam ; | 
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tato Yäpanasaügho ‘bhüt tesham käpathavartinäm. || 152 || 
Gvetärmgukamatäd evam matabhedah gubhätigäh | 
ahamkpitivagät kecit, kecit svävaranägrayät, || 153 |] 
svasvägrayabhidä kecit, kecid duhkarmapäkatah, | 
tato babhüvur bhüyamso mithyaämohamalimasät. || 154 || 
myite Vikramabhüpäle saptavimgatisamyute 
palcadagagate ‘bdanam atite griputä 'param. || 155 || 
Lunkämatam abhüd ekam lopakam dharmakarmanah. | 
dege ca Gaurjare khyäte vidvattäjitanirjare || 156 |] 
Anahallapattane ramye prägvätakulajo bhavat | 
Luikabhidho mahämani gvetämgukamatägrayi. || 157 || 
dushtätmä dushfabhävena kupitah päpapanditah | 
tivramithyätvapäkena lunkamatam akalpayat | 158 | 
surendrärcyäm jinendrärcam tatpüjäm dänam uttamam | 
samutthäpya sa päpätmä pratipo jinasütratah. || 159 | 
tanmate ‘pi ca bhüyämso matabhedäh samägritäh. | 
kalikalabalam präpya dushtäh kım kim na kurvate? || 160 || 
bahudhä durmatair evam mohändhatamasa "vritaih | 
jinoktamülamärgo ‘sau Hirmalah samalikritah. || 161 |] 
tsthä 'pi na pramädyanti santas tatra sukhaishinah ; 
mahämanim rajoliptam kim na grihnanti saddhiyah ? |] 162 || 
malinah kim bhaved dharmo nihgaktasyä "parädhatalı ? | 
na hi bheke myite ‘nbhodhih präpnoti pütigandhitäm. || 163 || 
viditvä ’säratäm anyamateshv evam sadarganam | 
vitanvantu matim sarvadargina dargite ‘dhvani. || 164 |] 
nirambaramanohäri niräbharanabhäsurah 
dacäshtadoshanirmukta äpto, na 'nyah kshudhädibhäk. || 165 || 
tadänanendusambhütasyadvädämpitagarbhitam | 
viruddhatätigam gästram gasyate, na ’nyajalpitam. || 166 || 
nirgrantho granthayukto ‘pi ratnatritayaräjitah, | 
udgiranti gumım ramyam tam, anyam nai ’va granthilam. || 167 || 
graddhätavyam trayam ce 'ti hitvä 'nyamatadurmatim | 
tathä nigeitya tattväni grähyam samyaktvam uttamam. || 168 || 
Crenikapragnato ‘vocad yathä Virajinegvarah, | 
tatho 'ddishtam mayä ’trä 'pi jüätvä grijinasütratah. || 169 | 
yah griKottapure jitämarapure Somädigarmadvijät 
äsid ekagunäkaro 'ügajavarah Somagriyäm sugriyam | 
prottirno ‘malabodhadugdhajaladhim gritvä gariyogurum, 
bhadro ‘sau mama Bhadrabähuganapalı pradyotatäm mänase! |] 170] 
nirbhüsho ‘py atibhäsuralı kyitaratikshepät sad tyiptiman 
nirlepo ‘pi nirastavedyavibhavät sadbodhadrik saukhyabhäk | 
kämoddämakaripramardanaharih pancakshakakshänalah 
so ‘rhan no vitanotu väüchitasukham bhaktya ’rhato ‘bhishtutah!||171|| 
saddrishtimülam grutatoyasiktam 
suvrittagäkham pragupodgamädhyam | 
daksham sada "bhishtaphalapradane 
gridharmadevsdrumam ägrayantu! |] 172 |] 
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vädibhendramadapramardanahareh gilämyitämbhonidheh 
gishyah grimadAnantakfrtiganinah satkirtikäntäjushah | 
sımyitvä griLalitädikirtimunipam gikshäagurum sadgunam 

cakre cärucaritram etad anagham Ratnädinandi munih || 173 |] 
Bhadradogcaritaın vaktum gakyate padhiyä katham ? | 

tatha ’py avistaram dyibdham Hirakäryoparodhatah || 174 | 
evetämgukamatodbhütimüdhän jääpayitum janan 

vyariracam imam grantham na svapändityagarvatah. || 175 | 


iti griBhadrabähucaritre äcaryagriRatnanandiviraeite „vetämba- 
ramatotpattiyäpanasafghotpattivarnano nama caturtho ‘dhikärah su- 

mäptah. 
iti griBhadrabähucaritram samaptam. 


Varia lectio. 


Iv. 33,b,cA °shta® B ®shti?; c A pado, B padän. v.7c AB 
gruddha. v. 9 c B bhavakah. v. 11 d B mukhäm. v.16 d B °kshinäh. 
v. 22 d B pauravardhanah. v. 30 cB sättälai. v. 45 ab B grubhe, 
b_A subhe. v. 53, 54, 60 A vaddaka, erklärt golika. v. 64 dB kim- 
nama. v. 69 dB pradäya. v. 71 aAB jätodya. v. 72 dB ishtam 
va. v. 78 dB vilokyate, A 1. hd. v. 128 dB kirtih. 


II v. 12a AB praksham. v. 26 d AB sadak&°. Das Metrum 
verbietet gattaka zu lesen. v. 45 dB värdhikyo. v. 64 a B sa- 
mädvädaga®. v. 87 d AB karnätanivritam A am Rande degam. 


III v.49c A vijaye. v. 54c AB svasitäg ca. v. 63a B jüäta. 
v. 66d A urspr. rudamta verbessert rudamti, B rudamti. v. 100 
c AB varyo. Unterschrift B ®viracite abhishtasukhapräptyai tritiyo 
“dhikärah. 


IV v. 1a AB °bhidhänotha. v. 18a A maudyair; cd B jirnä- 
eäryas tato (l. tatah) kshimo (l. kshipto) gartte kütena tatra taih. 
v. 25, 27 AB samkalya. v. 60a A bobhiviti, B bobhuvita; b B 
karmmani. v. 107b A gisakule v. 122a A pamdurämgukah, 
B °%guka. v. 131d A gamsaya, B gamgaya. v. 132a A cämsayikam, 
B caämg®. v.138b AB räjiia. v. 139a AB anäpayata. v. 147a und 
v. 157a eine Silbe zu viel: es liegt die moderne Aussprache 
bhagvan und Anhilla zu Grunde. v. 156d AB nijjare. Unterschrift 
statt yapana A äpali, B. päyali. 
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Nachträge und Berichtigungen. 


Von den p. 9 angeführten Stellen, in denen die Construction 
vernachlässigt: ist, kann I, 84 durch Interpretation, IV, 1 durch 
Conjectur, wie im Text geschehen, berichtigt werden. Eine weitere 
Eigenthümlichkeit ist, dass der Aorist Causativi für den Aorist des 
einfachen Verbum gebraucht wird: ajijayat I, 94; samapipathat 
IV, 35; aninayan IV, 131. 

p. 10 lies bhandiman, ibid. lies sphetayanti und füge die 
Stelle: IV, 105 hinzu. 

p. 12 Zeile 5 von oben lies Sthüläcäarya statt Sthülabhadra, 
und streiche demgemäss p. 14 Zeile 16 die Worte „nachher zwar 
zur"Bekehrung rietb, aber doch wenn auch erst nach diesem Leben 
für die Partei der Ketzer gewonnen wurde“. Das Resultat meiner 
Untersuchung wird durch den zu spät aufgedeckten Irrthum nicht 
alterirt. 
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Zusätzliches zu meiner Abhandlung: Ueber die Ent- 
stehung der Ovetämbara und Digambara Sekten. 


Von 


{ 


Hermann Jacobi. 


Im 38. Bande dieser Zeitschrift habe ich den (vetämbara- 
Bericht über die Entstehung der Digambarssekte in der ältesten 
mir damals bekannten Form mitgetheilt. Obschon ich bei der Ge- 
legenheit zu dem Schlusse gelangt bin, für welchen ich nachher 
einen neuen Stützpunkt hinzufügen werde, dass die Bodiya Sekte 
nichts mit den Digambara zu thun hat, letztere vielmehr weit früher 
sich von den Ovetämbara getrennt haben, als jene Legende will, 
so glaube ich doch, dass es nicht ohne Interesse ist, die Geschichte 
der genannten Legende weiter zu verfolgen. Hierzu setzt uns Ha- 
ribhadra’s Commentar zum Avacyaka Sütra in Stand. Haribhadra 
ist ein alter, sehr fruchtbarer Schriftsteller, von welchem uns viele 
theils sehr umfangreiche Werke vorliegen. Nach der Tradition der 
Jaina, die uns Klatt im Indian Antiquary IX, 111 mitgetheilt hat, 
soll Haribhadra gar 1444 Werke geschrieben haben und 1055 A.V. 
oder Sam. 585 (i. e 529 n. Chr.) gestorben sein. Wir werden 
unten Gründe darlegen, welche an der Richtigkeit des chronologischen 
Theiles dieser Angabe zweifeln lassen ; aber trotzdem ist nicht an- 
zufechten, dass Haribhadra einer der ältesten Commentatoren ist, 
die sich des Sanskrit zur Erklärung der heiligen Schriften bedient 
haben, und deren Werke auf uns gekommen sind. In seinem 
Commentare zum Avacyaka, den Weber in den indischen Studien 
XVII, 53 fgg. beschrieben hat, finden sich eine grosse Anzahl von 
Präkrit Legenden; unter diesen auch zu Ävagyaka Nirukti 8, 100 
die von der Entstehung der Bodiya oder Botika Sekte Nicht nur 
inhaltlich, sondern auch zum Theil wörtlich stimmt die Erzählung 
Haribhadra’s mit der Devendra’s überein, allerdings mit einigen Ab- 
weichungen, die ich jetzt mit Bezugnahme auf den früher publieirten 
Text aus Devendra's Commentar zum Uttarädhyayana Sütra auf- 
führen will H.s Text beginnt: Rahavirapuräm näma nagaram. 
tattha Divagam ujjänam. tattha Kanhä näma äyariy& samosadhä. 
tattha ego sahassamallo Sivabhüi nama. Darauf folgt mit Weg- 
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lassung der Erzählung von Qivabhüti’s wunderbarer Tapferkeit und 
Kraft: tassa bhajjä. sa mäya (sic) sa vaddei: tujjha putto etc. 
Von hier an stimmen beide Texte eine Strecke weit mit einander 
überein. Nur hat H. statt so däram bis velde folgendes: sä pä- 
suttä. iyara jaggai. addharatte ägao. bäram maggai. mäyäe am- 
badio: jattha eyäe veläe ete. Statt bhavıyavväe tena steht so 
niggao; statt tatlha gao vandatı sähü nur vandittä. N achher heisst 
es: puno ägay& tänam. vi nach Ayariena, kayäo nach nisejjäo fehlt. 
Nach der mit duvihä schliessenden gäthä folgen noch einige andere 
über die 10 Kalpa, deren Wortlaut ich nicht genügend restituiren 
kann. Darauf geht es folgendermassen weiter (nach Verbesserung 
der zahlreichen Fehler): kim iyänim ettio uvahi dharijjati, jena 
jinakappo na kirai? guruyä bhaniyaın: na tirai, so iyänim vocchinno. 
tato (bha)nati: kim vocchijjati? aham karemi. so paralogatthinä 
käyavvo. kim uvahipariggahena? pariggahasabbhäve kasaäyamucchä- 
bhayäiy4 bahudosaä, apariggahattam ca su(tt)e bhaniyarn: acelä ya 
jinindä. ato acelayä sundara tti. garuna bhanio: dehasabbhäve vi 
kasäyamucchäiyä kassa vi havanti. to deho vi pariccayavvo. apa- 
ri(gga)hattam ca sutte vi bhaniyam: dhammopakarane vi mucchä 
na käyavva tti. jana vi naggam (Text nägaı) ti nam acelä (!?). 
jao bhaniyam: savve vi egadüsena niggayä jinavarä ityädi evam 
therehim kahanä se kata tti gäthärthah. evam pannavio kammo- 
daena civaräniı chaddettä gao. Das folgende stimmt mit D.s Text. 
Am Ende steht: evam Bodiyä& uppannä. 

Betrachtet man die Abweichungen der beiden Versionen von 
einander genauer, so erkennt man, dass die ältere derselben, H, 
nicht die Quelle der jüngeren, D, sein kann. Denn in H ist der 
Anfang der Erzählung offenbar verstümmelt; sie beginnt nach der 
Nennung der Namen damit, dass Givabhüti’s Schwiegermutter ihm 
sein eigenes Haus wehrt. Wie gerade sie dazu kam, ist nicht 
motivirt. In D vermisst man dagegen Nichts, und es lässt sich 
auch kein Grund dafür anführen, dass die dort vorgetragene Er- 
zählung nachträglich eingefügt worden sei. Es wird also hier D 
die ursprüngliche Gestalt der Legende vollständiger bewahrt haben 
als H. Umgekehrt; ist die Discussion über das Nacktgehn in H 
ursprünglicher als in D, wo das Präkrit in Sanskrit übergeht und 
die Frage durch Citirung einiger Sanskritgloken dogmatisch erledigt 
wird. Auch das ityädi nach dem ersten Präkpitverse in D weist 
auf ursprünglich hier folgende Verse hin, die sich in H finden. 
Wir müssen also annehmen, dass H und D auf dieselbe Quelle 
zurückgehen, offenbar irgend einen alten Commeutar, in welchem die 
Kathänaka eingeflochten waren. Die theilweise wörtliche Ueberein- 
stimmung von H und D in einigen Stücken legt die Vermuthung 
nahe, dass beide ihre Quelle abgeschrieben haben, wie es ja bei 
den Jainas üblich war. Wir können also von der Form der Er- 
zählung, wie sie in beiden Versionen vorliegt, einen Rückschluss 
auf das Original machen: auch in ihm wurde die Legende in 
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demselben knappen, condensirten Style, der Excerpten eigen ist, 
erzählt. Excerpte setzen aber eine breitere Erzählung voraus, in 
welcher die betreffende Geschichte mit der nöthigen Vollständigkeit 
und Deutlichkeit vorgetragen wird, nicht in der Magerkeit, welche 
verräth, dass die Erzählung nicht ihrer selbst wegen, sondern nur 
um der zu illustrirenden Lehre willen gegeben wird. So glaube 
ich, sind wir berechtigt die ehemalige Existenz einer ausgedehnten 
Erzählungsliteratur anzunehmen, welche die Commentatoren zu ihren 
Zwecken plünderten. Eine Probe derselben bietet die Kälakäcärya- 
kathänaka, eine Reihe anderer Proben hoffe ich bald vorlegen zu 
können. 

Hat sich uns ein Ausblick in eine literarische Ferne hier er- 
öffnet, so müssen wir nun versuchen, die Perspective zu erfassen, 
feste Punkte zu bestimmen, die sich von dem Hintergrunde abheben. 
Es gilt also zunächst, das Alter der beiden uns vorliegenden Ver- 
sionen der besprochenen Legende zu bestimmen. Devendra') schrieb 
seinen Commentar zum Uttarädhyayana sam. 1179; doch da er 
von seiner Arbeit nur als einer „sütramäträ vyittikä* spricht und sich 
kein Verdienst um die Sammlung der Kathänaka beilegt, so steht 
zu vermuthen, dass er diese aus der von ihm genannten Quelle 
seines Werkes, der Vritti zum Uttarädhyayana Sütra von (Antyä- 
cäArya (aus dem Thäräpadragaccha), einfach übernommen habe. 
Dieser Cäntyäcärya, dessen Werk noch nicht aufgefunden ist ?), 
soll nach der Pattävali des Tapägaccha Sam. 1096 gestorben sein. 
Sein Werk wäre also höchstens 100 Jahre älter als dasjenige De- 
vendra’s, wobei es auffällig bleibt, dass letzterer von demselben als 
einem vriddhavivaranam spricht. 

Haribhadra soll, wie schon erwähnt, 1055 A. V. oder Sam. 585 
gestorben sein. Doch dieselbe Quelle sagt, dass sein Lehrer Jina- 
bhadra 1115 A.V. gestorben sei, was uns schon argwöhnisch machen 
kann. Noch ärger ist, dass Qilanka ebenfalls ein Schüler Jinabhadra’s 
seinen Commentar zum Ächränga Sütra laut einer diesem Werke 
angehängten Notiz im Gakajahre 798 Vaigäkha su. di. 2 gemacht 
(kritä) hat. Diese Zeit, die zweite Hälfte des neunten Jahrhunderts 
n. Chr., passt aus mehreren Gründen besser für Haribhadra, den 
Zeitgenossen Gilänka’s als 1055 A.V. Denn wie wir oben sahen, 
entfaltete Haribhadra eine sehr bedeutende literarische Thätigkeit, 
die nach ihrem Umfange eine compilatorische gewesen sein muss, 
Vor Harıbhadra muss also eine ausgedehnte interpretatorische, com- 
mentatorische und encyklopädistische Literatur liegen, die ihrerseits 


1) Devasüri in der Pattävali des Tapägaccha bei Klatt. 

2) Eine Vritti eines Gäntistri zum Uttarädhyayana ist bekannt. Ein 
Palmblatt MS. derselben befindet sich in der Berliner Bibliothek. Dieser 
GäntisAri ist aber ein Schüler Abhayadeva’s, gest. Sam. 1135 oder 1139; er 
kann also nach dem, was oben mitgetheilt wird, nicht der fragliche GäntyAcärya 
sein. In diesem Werke sind übrigens auch die wenigsten der Katbänaka des 
Devendra enthalten. 
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wenn nicht ihren Anfang, so doch den Impuls zur energischen Ent- 
wicklung von der Redaktion des Siddhänts durch Devarddhi ge- 
nommen haben kann. Denn ein Commentarius perpetuus, den man 
sich nicht gut anders als niedergeschrieben denken kann, hat wenig 
Sinn zu einer Zeit, in der man die heiligen Schriften selbst aus 
dem Gedächtniss und nicht nach Manuscripten lehrte. Zu einer 
solchen Zeit müssen die Niryukti die Commentare vertreten haben, 
d. h. metrisch abgefasste Werke, welche dem Gange des zu er- 
klärenden Werkes von Kapitel zu Kapitel, von Lektion zu Lektion 
folgend die in jedem Abschnitt berührten Gegenstände systematisch 
vervollständigend formelhaft zusammenfassen), Da nun die Re- 
daktion des Siddhänta 980 oder 993 A.V. stattfand, so würden 
zwischen ihr und dem überlieferten Todesjahr (1055 A.V.) Hari- 
bhadra’s nur sieben Jahrzehnte liegen, was für die umfangreiche 
Literatur, welche den Zwischenraum ausfüllt, unzweifelhaft viel zu 
wenig ist. Setzen wir aber Haribhadra in das 9. Jhd. unserer Zeit- 
rechnung, so gewinnen wir einen hinreichenden Zwischenraum zur 
Aufnahme der supponirten Entwicklung der Jaina Literatur. Da- 
durch wird Haribhadra denn auch in grössere zeitliche Nähe von 
Cäntyäcärya gebracht — der Unterschied betrüge nur 2 Jhdd. —, 
so dass die Annahme, welche wir oben zu rechtfertigen gesucht 
haben, dem Gäntyäcäarya habe Haribhadra’s Quelle zur Benutzung 
vorgelegen, keinen Schwierigkeiten begegnet. 

Die erste für uns erreichbare Quelle über die Entstehung der 
Bodiyasekte ist die Niryukti des Avagyaka Sütra. Die einschlägigen 
Verse 8, 82—95 hat schon Weber „Ueber den Kupakshakaugikä- 
ditya des Dharmasägara etc.“ (Sitzungsberichte der Kön. Akademie 
der Wissenschaften XXXVII, 797) mitgetheilt. Diese kärika-ähn- 
lichen Verse führen die wichtigen Punkte sämmtlich auf. Die Namen 
Rahavirapura, Divaga, Kanha, Sivabhüi, Uttara, Bodiya, Kodinna 
und Kuttavira sind angegeben, von dem Vorgange nur „Sivabhüi’s 
Frage wegen der „uvahi* und die Antwort der Mönche“, ferner das 
Datum (609 A.V.) der Entstehung des Bodiyalinge. Es fehlt jede 
Andeutung, dass Sivabhüi ein Sahasramalla war und als solcher 
unglaubliche Thaten vollbrachte, dass er mit seiner Frau sich, über- 
warf, deshalb zum Mönche ward, und endlich dass er dem Acärya 
wegen der Zerreissung seines ihm vom Könige geschenkten Mantels 
zürnte; es fehlen also alle märchenhaften Züge, welche in der spätern 
Fassung der Sage vorliegen. Ob sie überhaupt damals unbekannt 
waren, lässt sich aus ihrer Uebergehung in jenen Versen nicht her- 
leiten, da dieselben ja nur das sachlich Wichtige bei dieser wie bei 
den übrigen Sekten zusammenzufassen bestimmt sind. 


1) In der That werden viele Niryukti dem Bhadrabahu zugeschrieben, 
ein Beweis dafür, dass man diese Werke für sehr alt hielt. Die ersten eigent- 
lichen Cemmentare scheinen die in Präkrit geschriebenen Cürnl gewesen zu 
sein. An diese schlossen sich die Sanskrit Commentare au. 
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Wegen der Benennung Sahasramalla ist noch folgendes hinzu- 
zufügen. Prof. Nöldeke macht mich darauf aufmerksam, dass die 
Perser einen genau entsprechenden Titel Hazarmard haben, cf. Ge- 
schichte der Perser und Araber zur Zeit der Sassaniden, p. 230 
und 284. In der Note 2 zu letzterer Stelle sagt Nöldeke: „Hazär- 
mard ist also der bestimmte Name für einen tapfern Helden, viel- 
leicht ein vom König verliehener Titel... . So, Tab. ed. Kose- 
garten II, 24 ‚ein Mann, der 1000 Männern gleich kam“ und 
ähnliche Umschreibungen des „Tausendmannes® bei Andern‘. Diesem 
Worte Hazärmard entspricht unser Sahasramalla ziemlich genau 
nach Bedeutung und Bildung, selbst im äussern Klange, sodass das 
eine Wort eine Uebersetzung des andern sein könnte. Da nun die 
Inder mehrere Worte, die sich auf das Militärwesen beziehen, von 
den Persern entlehnt haben, so könnte auch der Sahasramalla 
persischen Ursprunges sein. Chronologisch steht nichts im Wege. 
Denn nach Nöldeke ist die Urquelle für die Nachrichten bei Tabart 
das Chodainäme, welches gegen die Mitte des 7. Jhd. n. Chr. ge- 
schrieben sein muss; in diesem Werke wird also wahrscheinlich 
der Hazärmard genannt worden sein. Die früheste Nennung des 
Sahasramalla findet sich bei Haribhadra, der wie wir sahen, wahr- 
scheinlich gegen 870 n. Chr. schrieb, allerdings seine Angaben aus 
älteren unbekannten Quellen entnahm. Anderseits ist zu beachten, 
dass der Begriff „Tausendtöter“ bei den Indern alt ist; sahasrajit 
sahasraghni , sahasraha sind schon vedisch. Es ist also die Mög- 
lichkeit nicht wegzuleugnen, dass Sahasramalla auf indischem Boden 
entstanden sein kann. 

Dass die Nachricht von dem Bodiyalinga nichts mit der Ent- 
stehung der Digambarssekte, oder vielmehr der Spaltung der Jaina- 
kirche in Digambara und (vetämbara zu thun hat, habe ich in 
meiner früheren Abhandlung nachzuweisen versucht. Ich habe eben- 
daselbst auf die verschiedenen Züge in der (vetämbara Tradition 
hingewiesen , welche die Ueberlieferung der Digambara, dass die 
Kirchentrennung unter Bhadrabähu ihren Anfang nahm, unterstützen. 
Eine wichtige Unterstützung meiner Ansicht habe ich mir damals 
entgehen lassen anzuführen. Es ist eine Erzählung in Hemacandra’s 
Parigishtaparvan XII, die eine Bestätigung durch Haribhadra er- 
hält. Der Sachverhalt ist folgender: 

Sthülabhadra’s Schüler waren Ärya Mahägiri und Ärya Suhastin. 
Letzterer bekehrte Samprati, den Enkel Agoka’s. Samprati wies 
die Bäcker in Ujjayini an, ihre Waare den Bhikshu zu geben und 
den Geldwerth von ihm zu fordern. Suhastin duldete aus Rücksicht 
auf den König, dass die Mönche solche Gaben, die natürlich ane- 
shanöya sind, annahmen. Darob trennte sich Mahägiri von seinem 
en. in Jina, indem er sich auf folgende Weissagung Mahävira’s 
erief: 

madiyagishyasamtäne Sthülabhadramuneh param 

patatprakarshä sadhünam sämäcäri bhavishyati | 127 | 
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Mahägiri sprach darauf den asambhogikalpa zwischen sich und Su- 
hastin aus und verliess Avanti. 

Haribhadra zu Avacyaka niryukti 16, 143 berichtet, dass, nach- 
dem Mahägiri seinen gana dem Suhastin übergeben hatte, der Jina- 
kalpa sein Ende genommen habe: vocchinno jinakappo tti. Da 
nun die Gvetämbara in der Lebensweise der Digambara eine Imi- 
tation des Jinakalpa sehen, so ist es wahrscheinlich, dass das Er- 
löschen des Jinakalpa zur Zeit Suhastin’s nur bedeutet, dass da- 
mals die Qvetämbara oder die Gemässigten und die Digambara, 
die Rigorosen, sich von einander trennten. Dazu stimmt denn 
auch die Erzählung der Digambara, dass Sthülärya, offenbar ein 
alter ego des Sthülabhadra, ein Schüler Bhadrabähu’s, der alten 
strengen Mönchsregel treu blieb und von den, jüngeren Mönchen 
umgebracht wurde; letztere begründeten erst die Ardhaphälaka Sekte. 
Das geschah also in der zweiten Generation nach Bhadrabähu, in 
welche Zeit auch die Gvetämbara das Erlöschen des Jinakalpa ver- 
legen. Endlich ist noch zu beachten, dass nach der Pattävali des 
Tapägaccha !) die allgemeine Bezeichnung Nirgrantha für Jaina in 
Kotikagaccha geändert wurde. 

Alle diese und die früher angegebenen Umstände weisen darauf 
hin, dass in jener Zeit, von Bhadrabähu an durch die nächsten 
Generationen hindurch, resp. zur Zeit der Regierung der Maurya, 
diejenigen Verhältnisse eintraten, welche in ihrem weiteren Ver- 
laufe die Spaltung der Jainakirche in Digambara und Gvetämbara 
herbeiführten. Durch allmähliches Hervortreten der Gegensätze, 
nicht durch einen plötzlichen Riss, müssen wir uns die Spaltung 
entstanden denken. Denn andernfalls dürften wir übereinstimmendere 
Nachrichten wenigstens über die massgebenden Personen erwarten, 
wenn auch die Motive von jeder Partei in ihrem Interesse entstellt 
worden wären. Die allmähliche Herausbildung von zwei Haupt- 
richtungen der Jainakirche hat zur nothwendigen Voraussetzung, 
dass keine derselben eine eigentliche Neuerung in grösserem Mass- 
stabe vornahm. Wir müssen vielmehr annehmen, dass in der ur- 
sprünglichen Kirche sowohl die strengere Lebensweise der Digam- 
bara als auch die mildere der Qvetämbara zulässig war; eine An- 
nahme, die ihre Bestätigung in demjenigen findet, was der Si- 
ddhänta der Gvetämbara über den Jinakalpa, das Naktgehen und 
das Kleidertragen der Mönche enthält. Dass diese den später be- 
stehenden Zuständen zuwiderlaufenden Darstellungen nicht beseitigt 
und durch andere, die neuen Gewohnheiten sanktionirende, ersetzt 
wurden, beweist wiederum, dass die Jaina nicht willkürlich und 
eigenmächtig ihre heiligen Schriften änderten, sondern sie nach 
bestem Können den folgenden Generationen überlieferten. Haben 
die uns vorliegenden Angas etc. aber einen gerechten Anspruch 
darauf die heiligen Schriften der Jaina überhaupt, nicht nur der 


1) Klatt a. a. O. 
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Gvetämbara zu sein, so konnten die Digambaras nichts besseres 
thun, als diese Schriften, aus welchen der Beweis für das Nicht- 
verbindliche des Gebotes des Naktgehns entnommen werden konnte, 
zu vergessen und zu verlieren, wie sie es gethan haben. 

Zum Schlusse muss ich noch einen mir jetzt unbegreiflichen 
Irrthum berichtigen, den ich auf p. 16 der frühern Abhandlung 
mir habe zu Schulden kommen lassen. Ich habe dort gesagt, dass 
die Gvetämbara die Entstehung der Digambara in sam. 609 ver- 
legen und versuchte dann zu beweisen, dass eine Verwechselung 
zwischen Vikrama und Viraära vorliege Nicht die Tradition der 
Jaina, sondern ich habe beide Aeren verwechselt: das betreffende 
Datum ist ja thatsächlich 609 A.V. Das Resultat der weiteren Dar- 
stellung wird durch diese Berichtigung nicht modifieirt, sondern 
gewinnt natürlich nur an Sicherheit. 
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Ueber Käläcoka-Udäyin. 
Von 


Hermann Jacobi. 


Herr Prof. Oldenberg hat in seiner, durch Aufstellung neuer 
Gesichtspunkte und Berichtigung mancher Irrthümer höchst werth- 
vollen Besprechung ıneiner Ausgabe des Kalpasütra im vorigen 
Bande dieser Zeitschrift p. 75lfgg. meine ebendaselbst p. 185 ver- 
theidigte Ansicht von der Identität Udäyin’s mit Kälägoka einer 
eingehenden Kritik unterzogen. Die Gebrechen meiner Hypothese 
hat er in helles Licht gesetzt; namentlich hat er das Missliche 
eines meiner Argumente hervorgehoben, dass der Ausfall von 66 
Jahren, welcher durch die Gleichsetzung des Udäyin mit Kälägoka 
und Streichung der zwischen beiden in den buddhistischen Chro- 
niken eingeschobenen Könige erreicht wird, nicht an derjenigen 
Stelle eintritt, wo derselbe am meisten noth thäte, nämlich in der 
Zeit nach Candragupta. Es müsste angenommen werden, dass 
das plus von 66 Jahren, welches durch die Einschiebung der 
Könige Anuruddha bis Kälägoka entstanden, erst durch Kürzung 
der Regierung der Nandas corrigirt worden sei, trotzdem aber 
wiederum in der Zeit nach Candragupta auf unerklärliche Weise 
zum Vorschein komme. Die Schwierigkeit kann ich nicht weg- 
leugnen, und war ich mir derselben bei der Aufstellung meiner 
Hypothese wohl bewusst, wie Oldenberg richtig in der Anm. 1) 
p. 753 hervorhebt. Ich glaubte nun aber trotzdem den Gedanken 
an einen Causalnexus zwischen den überschüssigen 60 Jahren in 
der buddh. Chronologie und den nach meinem Vorschlag zu elimi- 
nirenden 66 Jahren nicht fahren lassen zu müssen, weil beide 
Factoren in zu auffallender Weise von gleicher Grösse sind, und 
wir nicht wissen können, wie die ceilonesischen „Annalenschmiede* 
die Posten in ihrer Rechnung hin und her geschoben haben. Wer 
aber diesen Zusammenhang, für den ja nur die Gleichheit des plus 
und minus spricht, nicht anerkennen und mit Prof. O. den Ursprung 
des Fehlers in der langen Zeit von Candragupta bis auf die Jetzt- 
zeit suchen will, dem gebe ich weiter Folgendes zu beachten. 
Die Regierungsdauer der Nandas wird von den Buddhisten auf 22, 
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in den Puränen auf 100 und von Hemacandra !) auf 95 Jahre an- 
gesetzt. Die Buddhisten stehen also mit der niedrigen Zahl von 
Jahren den Brahmanen und Jainas allein gegenüber. Dass wir 
aber eine längere Zeitdauer für die Regierung der Nandas annehmen 
ınüssen, macht auch ferner noch der Umstand wahrscheinlich, dass 
die Erinnerung an sie im Gedächtniss der Inder haftete, so dass 
bekanntlich nanda eine Bezeichnung der Zahl 9 bis auf die Jetzt- 
zeit geblieben ist. Die Inder würden aber sicher die Nandas ver- 
gessen haben, wenn ihre Dynastie nur die ephemere Existenz von 
22 Jahren gehabt hätte, wie die Buddhisten angeben. Also ist 
es wahrscheinlich, dass letztere den Nandas diejenigen Jahre ab- 
gezogen haben, welche sie in der vorhergenden Zeit zugesetzt haben. 
Wollte man aber mit Rücksicht darauf, dass die Nanda nach den 
Puränen zwei, nach den Ceilonesen aber gar nur einer Generation 
angehörten, die für sie angesetzte Zeit (100 oder 95 Jahre) für 
zu lang, die buddbhistische Angabe (22 Jahre) für glaubwürdiger 
halten, so ist zu bemerken, dass die Puränen noch Nandivardhana 
und Mahänandin als Nachfolger Udayäcva’s aufführen, welche ihrer 
Namen wegen mit Lassen, Ind. Alt. II289 zur Dynastie der Nandas 
zu rechnen sind. Damit erhalten wir statt zweier Generationen deren 
vier, für welche ein Jahrhundert ein angemessener Zeitraum ist. 
Dass aber die Nanda direkt auf Udäyin-Kälägoka folgten, wird 
nicht nur von den Jainas positiv angegeben, wie aus dem unten 
mitzutheilenden Stücke des Parigishtaparvan zu ersehen ist, sondern 
auch von dem Commentator des Mahävamsa (cf. M. Müller History 
of ancient Sanserit Lit.?p. 281fg.) bestätigt, nach welchem die 
10 Söhne des Käläcoka die neun Nandas hiessen. Doch sehen 
wir nun von dem auf Zahlen beruhenden Argumente ab, und er- 
wägen die übrigen Gründe welche zur Identificirung von Udäyin 
mit Käläcoka führen. Wir finden folgende drei Punkte der Ueber- 
einstimmung zwischen Udäyin und Käläcoka. 

1) Nach den Buddhisten ist Kälägoka, nach den Brahmanen 
und Jainas Udäyin der Gründer Pätaliputra’s. Für die Brahmanen 
wenigstens ist Udäyin eine gleichgültige Person; es ist nicht 
erdenklich,‘ weshalb man ihm die Gründung der ersten Stadt 
Indiens zugelegt hätte, wenn die Tradition ihn nicht als solchen 
bezeichnet hätte. 

2) Nach Hiouen Thsang ist O chou kia i. e. (Käla) Agoka 
der Urenkel Bimbisära’s, nach den Puränen Udayägva, die Jainas 
machen letztern zum Enkel Bimbisära’s, indem sie in ihrer Reihe 
wahrscheinlich einen König ausgelassen haben, welcher in den 
Puränen Darbhaka Harshaka oder Vamgaka heisst. Diesen halte 


1) Diese %ahl geht hervor aus Parigishtaparva VII, 341 (cf. Kalpas. p. 8) 
und V1, 243 (siehe unten). Nach den bekannten chronologischen Versen hätten 
«ie Nandas 155 Jahre regiert, welche Zeit nach Hemac. zwischen dem Nirvana 
und dem Kegierungsantritt Candragupta’s verflossen ist. 
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ich für identisch mit Munda, nach den Nepalesen Nachfolger Udäyin’s 
und Vorgänger Käläcoka’s. Streicht man in der nepalesischen Liste 
Udäyin, so wird Käkavarnin (= Kälägoka) zum Urenkel Bimbisära’s. 
(Nach den Ceilonesen ist Käläcoka kaum noch verwandt mit Bim- 
bisära, seinem 10. Vorgänger). 

3) Nach den Jainas und Brahmanen (unter Annahme von 
Lassen’s Conjectur) folgten die Nandas auf Udäyin, nach dem Com- 
mentar zum Mahävamsa auf Käläcoka. 

Also: alle geschichtlichen Nachrichten über Udäyin übertragen 
die ceilonesischen Chronisten auf Käläcoka; denn die Nachricht, 
dass Udäyin ein Vatermörder war, kann wohl kaum als eine histo- 
rische angesehen werden, zumal die südlichen Buddhisten den 
Vatermord zum erblichen Familienfehler der Nachkommen Ajäta- 
gatru’s machen. Es ist also eine Verwirrung entstanden bezüglich 
des Udäyin und Käläcoka (Käkavarnin), deren Lösung sich mir 
am einfachsten in der Annahme darzubieten scheint, dass wir es 
nicht mit verschiedenen Personen, sondern nur mit verschiedenen 
Namen derselben Person zu thun haben. Der Gebrauch von biruda 
scheint ja in der Periode, von der wir reden, ein ausgedehnter 
gewesen zu sein: er war wohl im Stande, auch einheimische Chro- 
nisten zu täuschen 1). Hiernach ordne ich die Liste der Könige 
unter Zufügung der biruda in folgender Weise: 

1) Bimbisära (Seniya) 2) Ajätagatru (Küniya, Acokacandra ?) 
3) Munda (Darbhaka etc.) 4) Udäyin (Käläcoka, Käkavarnın). -—- 
Die Nandas. Diese Aufstellung genügt den Nachrichten aller, mit 
Ausnahme der Ceilonesen, welche gänzlich abweichen. Ihre lange 
Reihe von sonst unbekannten Königen mit erblichem Vatermord ist 
höchst verdachterregend; ihre Einschiebung einer neuen Dynastie: 
Cigunäga, Käläcoka widerspricht noch mehr allen übrigen Berichten. 
Dass die Ceilonesen allein eine richtige Tradition bewahrt, die 
übrigen Inder dagegen gemeinschaftlich geirrt hätten, ist um so 
unwahrscheinlicher, als letztere keinen erdenklichen Grund hatten, 
an der Tradition zu ändern, erstere dagegen wohl, weil sie ja die 
Geschichte ihres Landes mit der von Magadha zur gegenseitigen 
Deckung bringen mussten. Wie sie zur Einschiebung des Cigunäga 
kamen, ist leicht erklärlich, denn da Käläcoka den Beinamen Käka- 
varna hatte, welchen auch nach den Puränen der zweite König der 
Dynastie, der Nachfolger Qicunäga’s, führte, so konnte, nachdem 


1) Wenn sich nicht die Jainas der biruda Seniya und Küniya für Bim- 
bisära und Ajätacatru bedient hätten, wären kaum die phantastischen Theorien 
über das Verhältniss zwischen Buddha und Mahävira aufgetaucht. Das richtige 
Verhältniss war für mich eine ausgemachte Sache, nachdem ich die Gleichheit 
der buddh. und jaina-Patrone, sowie der übrigen Zeitverhältnisse festgestellt. 
Darauf theilte mir Dr. Bühler die buddhistische Nachricht vom Tode des Ni- 
ganthanätha in Päwä mit, welche ich durch Identification des Nigantha Näta- 
putta mit Näyaputta der Jainas vervollständigte. 

2) Siehe diese Zeitschrift Bd. 34, p. 291 Anm. 
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eine Verwechslung zwischen Käkavarnin I und Käkavarnin II (Kälä- 
goka) eingetreten war, leicht Cigunäga, Vater des Käkavarnın ], 
zum Vater und Vorgänger von Käkavarnin II gemacht werden. 
Was die übrigen eingeschobenen Könige der ceilonesischen Liste 
betrifft, so will ich nicht behaupten, dass dieselben reine Erfindungen 
seien. Es ist sehr wohl denkbar, dass es abhängige Fürsten waren, 
die in den verschiedenen Theilen des Reiches herrschten: in Räja- 
griha, in Campä (in Vaigäli), welche Residenzstädte waren, bevor 
Pätaliputra zum Range einer solchen erhoben wurde. 

Endlich: was konnte die Buddhisten veranlassen Udäyin- 
Kälägoka-Käkavarnin in zwei Personen zu spalten? Die Antwort 
ist einfach: um der Tradition, dass ein Jahrhundert nach Buddhas, 
Tode die Kirche von den Ketzern gereinigt worden sei, und dass 
dies unter Käläcgoka geschehen sei, Genüge zu leisten, musste man 
ihn durch eine längere Reihe von Königen von Ajätagatru trennen. 
Dass aber diese Tradition wenig Glauben verdient, habe ich schon 
früher mit Hinweisung darauf, dass die Leiter des zweiten Concils, 
um welches es sich hier handelt, den Buddha noch gesehen haben 
sollen, hervorgehoben. Wäre erstere Tradition richtig, dann müssten 
jene Leiter des Concils alle über hundert Jahre alt gewesen sein. 

Die vorgetragenen Gründe scheinen mir wichtig genug, meine 
Hypothese von der Identität Udäyin’s mit Käläcoka trotz der Ein- 
würfe Prof. Oldenbergs aufrecht zu erhalten. 

Im Folgenden theile ich aus Hemacandra’s Parigishtaparvan VI 
dasjenige mit, was sich auf Udäyin und den Regierungsantritt 
der Nandas bezieht, damit das Quellenmaterial Allen zugänglich seı. 


atag ca puryäm Campäyäm Künike Crenikä-"tmaje 


älekhya-geshe bhüpo ’bhüd Udäyi näma tat-sutah. 22. 
pitri-vyaya-gucä ”kränto durdinene ’va candramäh 

nigüdha-tejä räjye pi pramadam na babhära sah. 23. 
uväca ca kulä-’mätyän: ‘amushmin nagare ’khile 

‘pagyato me pituh kridä-sthänäni vyathate manah. 24. 
“yaın hi sai ’va parishad, yasy&m tätah kshane kshane 
‘simhäsanam asevishta mäm ankäd aparityajan. 25. 
‘abhukte ’hä ’kridad ihä ’ramste ’hä ’ceta ce ’ha yat 

‘pitä mame ’ti pagyämi tam sarvatra jale-’nduvat. 26. 
‘pagyatas täta-pädän me dricor agre sthitän iva 
‘räjya-linga-bhritah sä-'ticäram syäd vinaya-vratam. 27. 
‘pitä hridi-sthito nityam ihasthasye 'ti me sukham 

‘sadä calyam ivä ’stokah coko duhkhäkaroti ca‘. 28. 
amätyä api te 'tyäptä bahudrishtä bahucrutä 

goka-gahku-cchidä procur väcä väcamyamä iva: 29. 


“kasya ne ’shta-viyogena gokah syäd bhava-täpanah ?(Mss. punah) 
*bhuktä-’nna-vatsa-näryo (järyo Mss.) hi lajjä syäd anyathä tava. 30. 
“yad vä syäc choka eve 'ha nagare vasatas tava, 

“tad anyan nagaram kvä 'pi nivegaya vieäm pate! 31. 
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“purä puram Räjagriham Küniko ‘pi pitä tava 

“hitvä pitri-gucä ’kärshid imäm Campä-’bhidhäm purim”. 
Udäyy api samähüya naimittika-varän atha 

sthänam pura-nivegä-rham gaveshayitum ädicat. 

te ’pi sarvatra pacyantah pradegän uttaro-'ttarän 

yayur Gangä-tate ramye dricäm vieräma-dhämani. 

te tatra dadricuh pushpa-pätalam pätali-drumam 
pattralam bahula-cchäyam ätapatram ivä ’vaneh. 

‘“aho! udyäna-bähyo ’pi sakaläpo ’yam amhripah’. 
ittham camatkritäs tatra te ’dräkshug cäsha-pakshinam. 
cäkhä-nishannah sa khago vyädadau vadanam muhuh; 
kavalibhavitum tatra nipetuh kitikäh svayam. 

te ’cintayann: “ho "ddege pakshino ’sya yath& mukhe 
‘kitikäh svayam ägatya nipatanti nirantaram, 

tathä ’sminn uttame sthäne nagare ’pi nivegite 

räjiah punyä-”tmano 'mushya svayam eshyanti sampadah’. 
iti nirniya tat sthänam nagarä-’rham mahipateh 
äkhyänti sma vivyinvanto nimittam cäsha-lakshanam. 
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40. 


Nun erzählt ein alter Astrolog eine Legende über den Ur- 
sprung dieses Pätalibaumes, welche wir als nicht zur Sache gehörig 


übergehen können. Des Astrologen Rede schliesst: 
“tad atra pätali-taroh prabhävam avalambya ca 
‘“drishtvä cäsha-nimittam ca nagaram samnivegyatäm’. 
eko naimittikag co ”ce: *sarva-naimittikä-”jäay& 
*dätavyam äcivä-cabdam sütram pura-nivegane”. 
‘pramänam yüyam ’ity uktvä tän nimitta-vido nripah 
adhi nagara-nivegam sütra-pätä-rtham ädicat. 

pätalim pürvatah kritvä& pagcimäm tata uttaräm 

tato ’pi ca punah pürväm tatac cä 'pi hi dakshinäm 
givä-cabdä-’vadhim gatvä te 'tha sätram apätayan; 
caturasra-sannivegah purasyai ’'vam abhüt tadä. 

tatr& ’nkite bhü-pradege nripah puram akärayat. 

tad abhüt pätali-nämnä Pätaliputra-naämakam. 

purasya tasya madhye tu jinä-"yatanam uttamam 
nripatih kärayämäsa gägvatä-”yatano-'pamam. 
gajä-cva-gälä-bahulam nyipa-präsäda-sundaram 
vicälacälam uddäma-gopuram saudha-bandhuram 
panyagälä-sattragälä-poshadhägära-bhäshitam 

bhübhujä tad alamcakre gubhe ’hny utsava-pfrvakam. 
räjä taträ ’karod räjyam Udäyy udaya-bhäk griyä 

svam vikramam ivä ’khandam tanväno dharmam ärhatam. 
arhan devo, guruh sädhur dharmag cä "rhata ity abhüt 
deva-tattvam guru-tattvam dharma-tattvam ca tad-dhridi. 
catushparvyäm caturthä-”di tapasä svam vicodhayan 
paushadham poshadhä-gäre sa jagräha mahämanäh. 

sa dharmä-’bädhayä kshätram api tejah prabhävayan 
ätmanah sevakämg cakre turyo-’päyena bhüpatin. 


— 868 — 


175. 
176. 
177. 
178. 
179. 
180. 
181. 
182. 
183. 
184. 
185. 
186. 
187. 


672 Jacobi, über Kälicoka- Udäyin. 


räjäno 'tyantam äkräntäs te tu sarve ’py acintayan: 
‘yäva) jivaty Udäyy esha, tävad räjya-sukham na nah‘. 
tatag ca räjlia ekasyä& ”gasi kasmimg cid ägate 
äcchedy Udäyinä räjyam präjya-vikrama-vajrinä. 
äcchinna-räjyo räjä sa nacyann eva vyapadyata; 
tat-sünur ekas tu paribhramann Ujjayinim yayau. 
räjya-bhrashta-kumäras tu so ’vanti-”cam asevata; 
abhüd asahano nityam Avanti-”go ’py Udäyinah. 

sa sevako räjaputras tam räjänam vyajijüapat: 
‘Udäyinam aham deva sädhayämi tvad-äjiayä. 
“tvayä& tu me dvitiyena bhävyam avyabhicärinä: 

‘ko hi pränäms trinikritya sähasam kurute mudhä?’ 
*athe” *ti pratipedäne ’vanti-näthe sa räja-süh 
jagäma Pätaliputram, sevako ’bhüd Udäyinah. 
Udäyi-nyipater nityam chidram älokayann api 
vyantaro mäntrikasye ’va durätmä nä "sasäda sahr 
Udäyinas tu paramä-”rhatasyau ’kasi sarvadä 
askhalad-gamanän jaina-munin eva dadarga sah. 
Udäyino räja-kule pravegä-"rthi tatag ca sah 
upädade parivrajyäm sürer ekasya sannidhau. 
mäyayä ’py anaticäram sa vratam pälayan munin 
tathä hy ärädhayat, te hi yathä tanmayatäm yayuh. 
dambha-pradhänam grämanyam na tasyä "lakshi kenacid: 


suprayuktasya dambhasya brahmä ’py antam na gacchatı. : 


Udäyi tv ädade ’shtamyäm caturdagyäım ca paushadham, 
avätsuh sürayo dharma-kathä-’rtham ca tad-antike. 
anyadä paushadha-dine vikäle te tu shrayah 

prati räja-kulam celur, mäyävi yaih sa dikshitah. 
‘grihyatäm upakaranam! yämo räja-kule vayam, 


‘bhoh kshullake’ "ty abhidadhuh sasamrambham .ca sürajah. 


202. 


sa eva mäyä-gramanah (gravanah Mss.) kurväno bhakti-nätitam 


upädäyo ’pakaranäny agre ’bhüc chala-lipsayä. 
cira-samgopitäm kankamayim ädäya kartikäm 
pracchannäm dhärayämäsa sa jighämsur Udäyinam. 
‘cira-pravrajitasy& ’sya gamah parinato bhavet’ 

iti tenai ’va sahitah süri räja-kulam yayau. 

dharmam äkhyäya sushupuh sürayah, pärthivo 'pi hi 
svädhyäya-khinnah sushväpa pratilikhya mahi-talam. 
durätmä jägrad evä ’sthät sa mäyä-gramanah punah: 
nidrä 'pi nai 'ti bhite "va raudra-dhyänavatäın nrinäm. 
sa müyä-cramano räjnah suptasya gala-kandale 

täm kartikäm lohamayim yama-jihvo-’pamäm nyadhät. 
kantho räjias tayä ’karti kadali-kända-komalah, 
niryayau ca tato raktam ghata-kanthäd ivo 'dakam. 
käya-cintä-mishenä ’tha sa päpishthas tadai ’va hi 
nirjagäma ‘yatir’ iti yämikair apy ajalpitah. 
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röjias ten& ’syijä siktäh prabuddhäh sürayo 'pi hi 
mürdhänam dadriguh krittanı nirnäla-kamalo-"pamam. 
süris tam vratinam taträ "pagyann idam acintayat: 
‘nünam tasyai ’va karmai ’tad vratino, yo na drigyate. 
‘kim akrityam akärshi re! dharmä-"”dhäro mahi-patih 
‘yad vyanägy, atha mälinyam. kfitam pravacanasya ca. 
‘maye ”drig dikshito dushto 'trä "nitag ca sahä "tmanä, 
“tan mat-kyitam pravacana-mälinyam idam ägatam. 
“tad aham dargana-mlänim rakshämy ätma-vyayäd aham. 
‘“r4jä gurug ca kenä ’pi hatäv ”ity astu loka-gih‘. 
tatag ca bhava-carama-pratyäkhyänam vidhäya sah 
täm kanka-kartikäm kanthe dattvä sürir vyapadyata. 
prätar antahpura-gayyä-pälikäs tatra cä "gatäh 
püccakrur vaksha äghnatyo nirikshya tad amangalam. 
tat-kälam milito räja-lokah sarvo 'py acintayat: 
‘räjä gurug ca nihatau kshullakena, na samgayah. 
‘hantä ’nyo yadı, tat kshullah prathamam vyäharet khalu, 
‘sa mahäsähasam kritvä 'ta evä ’gäd adarganam. 
‘vairi vä vairi-putro vä vairinä& prahito 'thavä 
‘ko 'pi mäyävratibhüya vievastam abadhin nripam. 
“räjnag ca pitrivat sürih süre räjä ’pi putravat; 
‘nünam sa sürinä dhartum nisheddhum vä pracakrame: 
‘tapah-kshäma-tanuh sürir api tena durätmanä 
“tathä kurvan bhuvy apäti nyapäti ca narendravat. 
‘vinaya-cchadmanä sürir api tena hy avaici sah; 
‘tatas tasmai dadau dikshäm: dhürtaih ko na hi vafcyate'? 
nashtam nicäyäm tam prätah präpur nripa-bhatä na hi: 
kramenä 'pi hi yas tyaktas, tyaktah krama-gatena sah. 
tatah garira-samskäram räjüah süreg ca cakrire 
pradhäna-purushäs täram vilapanta udagravah. 
Udäyi-märakah päpah so ’'gäd Ujjayinim purim 
äkhyac co ’jjayini-bhartur, yatho ’däyi-vadhah kyitah. 
Avanti-”go 'vadat: ‘päpa! yah kälene ’yatä ’pi hi 
‘parivrajyäm gyihitvä ’pi sthitvä ’pi muni-samnidhau 
‘“ahar-nigam ca dharmo-’padegän grutvä ’pi dushta-dhih 
‘akärshir idyigam karma, sa tvam me syäh katham hitah ? 
‘adrashtavya-mukho ’si tvam, päpä ’pasara satvaram! 
iti nirbhartsya tam räjä nagarän niraväsayat. 
tat-prabhrity eva medinyäm abhavyänäm giromanih 
abhidhänena sa khyäta Udäyi-nripa-märakah. 

itag ca tatrai ’va pure diväkirter abhüt sutah 
ekasya ganikä-kukshi-janmä Nando ’bhidhänatah. 
sa näpita-kumäras tu prabhäta-samaye tadä 
svair antraih Pätali-putram dadarga pariveshtitam. 
upädhyäyäya tam svapnam Nanda äkhyat prabodhabhäk ; 
upädhyäyo ’pi tad-vedi tam ca ninye sva-vegmani. 
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sa priti-bhäg alamcakre Nandam äbharanä-"dibhih, 
nijanı duhitaram tena parinäyayati sma ca. 
navam jämätaram Nandam yäpya-yäne 'dhiropya tam 
pure paribhramayitum upädhyäyah pracakrame. 
‘Udäyy aputra-gotri hi para-lokam agäd’ iti 
taträ ’ntare paüca divyäny abhishiktäni mantribhih. 
patta-hasti pradhänä-gvag chattram kumbho 'tha cämarau 
pahcä 'py amüni divyäni bhremü räja-kule ’khile. 
tatag ca tän} divyänı bahi räja-kuläd yayuh; 
sa Nando yäpya-yäna-stho navo-"dho dadrige ca taih. 
patta-hasti gäradä-"bda-gabda-sodara-garjitah 
sadyo Nandam pürna-kumbhenä "bhyashificat tam utkarah. 
tam utpätya nija-skandhe sindhurah so 'dhyaropayat, 
hayo "heshata harshäc ca prastuvann 1va mangalam. 
vyäkäsid ätapatram ca pundarikam ivo 'shasi 
sphäyamänau cä 'luthatäm nyityantäv iva cämarau. 
tatah pradhäna-purushaih paurair janapadena ca 
cakre Nandasya sä-"nandam abhisheka-mahotsavah. 
anantaram Vardhamänasvämi-nirväna-väsarät 
gatäyäın shashti-vatsaryäm esha Nando "bhavan nripah. 
tatag ca kecit sämantä& madenä 'ndhambhavishnavah 
Nandasya na natim cakrur: ‘asau näpita-sür’ itı. : 
Nando ’pi teshäm sad-bhäva-parikshä’rtham alakshya-dhih 
ästhänyä niryayau dväri gäläyä iva väranalı. i 
mätä dhätri bälabhrid vä yäty eva gigunä 'pi hi 
Nandena tu samam ko 'pi nä ’gät: tasthus tathai 'va te. 
ägatya punar ästhäny&m simhäsane nishadya a 
Nando jagäda svä-’rakshän: ‘nihanyantäm am’ iti. 
ärakshä api te cakshuh-prekshanam cakrire mithah, 
smitam ca nätayämäsur bhütä-"tta-prekshanäd iva. 
ärakshän api vijnäya Nandas tat-sämaväyikän 
dräg dadarga sabhä-dvära-dvähsthau lepamayäv apı. 
Nanda-punyä-"krishta-devyä tau kayäcid adhishtitau 
pratihärau lepyamayäv äkrishtä-’si dadhävatuh. . 
te durvinitäh sämantäs täbhy&m ke 'pi nijaghnire, 
ke ’py anägyanta: Nando ’bhüd akhandä-”jäas tatah param. 

Nando räjä räjamäno maharddhyä 

bhüsuträmä sütritä-”jüo babhüva: | 

präyah punyam vikramag ca pramänam 

klivam janma eläghaniye ’pi vamge. 
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ÜBER VISNU-NÄRÄYANA-VÄSUDEVA. 
VON 
HERMANN JACOBI, BONN. 


In der nachvedischen Periode treten zwei Götter, Siva und Visnu, 
in den Vordergrund und jeder derselben wird endlich von seinen Ver- 
ehrern als der absolut Höchste anerkannt. Zwar sind Visnu und Rudra 
schon im Veda wohl bekannt und angesehene Götter, aber später wächst 
ihre Macht und Herrlichkeit ins Unbegrenzte infolge eines eigentüm- 
lichen Verschmelzungsprozesses, dessen Ursache in der echt indischen 
Neigung liegt, einen Gott auf Kosten aller andern zu erhöhen. Im 
Rgveda äußert sich dies Streben in der bekannten, von Max Müller 
Kathenotheismus benannten Erscheinung, bei der es aber niemals 
zu dauernder Identifizierung kommt. Am vollkommensten vollzog 
sich jener Verschmelzungsprozeß an der Person des Rudra-$iva. Man 
hat offenbar den einen Rudra mit vielen wesensverwandten Gottheiten 
identifiziert und gelangte so zur Idee des Mahesvara. Soweit jene nicht 
als seine Diener weitergeführt wurden, sind sie mit ihm zu einer Einheit 
verschmolzen, in welcher noch die Buntheit der Embleme Siva’s die 
ursprüngliche Vielheit der in ihm aufgegangenen Gottheiten verrät. 
Mit dem Vordringen der Hindu-Kultur, selbst in nichtarische Gebiete, 
verbreitete sich die Verehrung dieses $iva, der nun an die Stelle der 
bisher verehrten einheimischen Gottheit furchtbaren Charakters trat. 
Durch einen ähnlichen Prozeß kam die Gestalt der Gemahlin $iva’s 
zustande. Auch in ihr ist eine Reihe weiblicher Gottheiten gefürchteten 
Wesens verschmolzen, ohne daß aber ihre ursprüngliche Verschiedenheit 
gänzlich verwischt wäre; denn diese drängt sich einem von selbst auf, 
wenn man die ganze Skala der Formen dieser Göttin von der Umä 
Haimavati der Kena Upanigad bis zur Cämundä und Vindhyaväsini 
des späteren düstern Volksglaubens überblickt. Ja, man verschmolz 
sogar $ivaund Pärvatiin der Gestalt des Ardhanärisa. Das mag immer- 
hin ursprünglich eine Spekulation der Priester gewesen sein, aber der 
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Volksglaube verhielt sich dazu beistimmend, wie die weitverbreitete 
Verehrung des Gottes in dieser Zwittergestalt beweist. 

Bei Visnu machte sich dieselbe Tendenz der Identifikation und 
Verschmelzung geltend, aber in wesentlich anderer Form. Über einige 
der dabei zutage tretenden Erscheinungen soll im folgenden ein- 
gehender gehandelt werden. — Auch Visnu ist schon eine rgvedische 
Gottheit, oft gepriesen als Genosse Indra’s, hinter dem er aber zurück- 
steht, wie das auch noch sein klassischer Name Upendra erkennen läßt, 
Erst in späterer Zeit wird er über Indra erhoben und gilt nun als der 
Dämonentöter x«7 &oyrjv, Daityäri, welche Rolle im Rgveda eigent- 
lich dem Indra zukommt. Zum höchsten Range unter den Göttern war 
er dadurch gleichsam prädestiniert, daß sein dritter Schritt, das padam 
Visnok, im höchsten Himmel ist; wohl mit Bezug hierauf wird er im 
Aitareya Brähmana als devanam paramak bezeichnet. Aber in der 
Brähmanazeit scheint eine mystische Auffassung Visnu’s Platz gegriffen 
zu haben, insofern er beständig mit dem Opfer identifiziert wird. Er 
scheint also schon früh ein Gott der Spekulation geworden zu sein. 
Es gibt keine Anzeichen dafür, daß er als ein persönlicher Gott, wie es 
doch $ivain hohem Grade immer blieb, gleich ihm in alten Zeiten Gegen- 
stand volkstümlichen Kultes gewesen sei. Dieser wandte sich vielmehr 
seinen avaläras zu, d. h. solchen göttlichen Wesen des Volksglaubens, 
denen die Brahmanen dadurch eine höhere Weihe verliehen, daß sie 
dieselben für Inkarnationen der höchsten Gottheit ihrer Spekulation 
erklärten. Sonderbarerweise wurde Visnu selbst unter seinen Inkar- 
nationen untergebracht, nämlich im Vämana-Avatära, wo er als Zwerg 
durch seine drei Schritte dem Bali die Herrschaft über die Dreiwelt 
abgewinnt. Denn die „drei Schritte‘ sind im Rgveda der hervor- 
stechendste Zug derVisnu’s, der ihn als persönlichen Gott charakterisiert, 
wonach er ja Trivikrama genannt wird. Überträgt man diesen auf einen 
avatära, so entkleidet man Visnu seines anthropomorphen Charakters 
und sein Name ist nur mehr Träger der abstrakten Idee einer über 
allem erhabenen Gottheit. Damit war die Möglichkeit gegeben, daß 
er mit andern hohen Göttern abstrakter Natur in Kontamination trat, 
diese mit ihm identifiziert wurden. Eine solche hohe Gottheit der 
Spekulation ist Prajäpati. Daß eine Verschmelzung Prajapäti’'s mit 
Visnu eingetreten ist, dafür zeugen die beiden Inkarnationen Visnu’s als 
Schildkröte und Eber; denn nach vedischen Angaben!) vollbrachte 


\ 


?) Satapatha Braähmana VI 4,3,5. XIV1,2,11. Taittiriya Samhita VII1,5,1ff. 
Taitt. Brähm. I 1, 1,3, 5#. 


— 8973 — 


Über Vignu-Näräyana-Väsudeva. 461 


Prajäpati die Taten, die später Visnu im Kürma- und Varäha-Avatära 
zugeschrieben werden. Etwas anders, aber ähnlich, verhält es sich mit 
dem Fisch-Avatära. Die älteste Quelle, Satapatha Brähmana I, 8,1, 
sagt nicht, welche Gottheit es war, die in Fischgestalt Manu aus der 
Sintflut rettet; M. Bh. III, 187, 52 nennt Brahmä Prajäpati, dieübrigen 
Quellen Visnu. Zu einer Identifizierung Prajäpati’s mit Vignu kam es 
nicht, nur sozusagen zu einer beginnenden Verschmelzung durch Über- 
tragung einiger seiner Taten. Die spätere Mythologie veranschaulicht 
das Verhältnis in der Weise, daß sie aus Vignu’s Nabel einen Lotus 
hervorkommen läßt, auf dem Brahmä (=Prajäpati) thront. 

In der epischen und klassischen Literatur ist Näräyana ein 
solenner Name Vignu’s. Seiner Bildung nach ist Näräyana ein Gotra- 
name wie Kätyäyana, Vätsyäyana und zahlreiche andere. Nun ist 
ohne weiteres klar, daß der höchste Gott, der vor dem Anfang aller 
Dinge war, nicht als Nachkomme eines andern benannt werden kann. 
Darum geben die Inder eine andere Erklärung, ‘Manu I, 10: @po närä 
iti proktä, Apovai narasunavak | tü yad asyd’yanam pürvam, tena Nara- 
yanahk smrtah. | In Manu ], 11 wird er mit Brahmä (nicht mit Vignu) 
identifiziert. Sir K. G. Bhandarkar!) zerlegt das Wort auch in nära und 
ayana und erklärt es als ‚‚the resting place or goal of nära or a collection 
of naras.‘“ Da aber ein Wort nära sonst nicht in Gebrauch ist, obschon 
es nach Pänini hätte gebildet werden können, so darf es auch nicht zur 
Etymologie von Näräyana herangezogen werden; es muß daher bei der 
formell gebotenen Erklärung „Nachkomme Nara’s“ sein Bewenden 
haben. Nara ist im Epos ein nur schwach individualisierter Gott, der 
immer mit Näräyana zusammen genannt wird. Im mangala des Mahä- 
bhärata (Näräyanam namaskriya Naram caiva narottamam | devim 
Sarasvattm caiva tato Jayam udirayet) hat er zwar das Attribut „höchster 
der naras“*‘ (vgl. purugottama), das ihn wohl als mit Brahmä identisch 
bezeichnen soll, aber Näräyanawird an erster Stelle genannt, und nach 
dem M.Bh. selbst ist Arjuna eine Inkarnation Nara’s, Krsna aber 
Näräyana’s. Letzterernimmt doch de facto die erste Stelle ein. Es liegt 
nahe anzunehmen, daß Nara aus dem Namen Näräyana abstrahiert ist 
und also einer Fiktion sein Dasein verdankt, weshalb er auch nie eine 
lebensvolle Figur des Volksglaubens geworden ist. 

In der älteren Literatur steht Näräyana zu dem höchsten Puruga 
in irgendwelcher nicht zu qualifizierender Beziehung. Die Anukramani 
des Rgveda nennt ihn als Verfasser des Purugasükta (X, 90). Im Sata- 


ı) Vaisnavism (im Grundriß der indoar. Phil.) S. 30. 
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patha Brähmana begegnet uns der Purusa Näräyana; XII, 3, 4,1 
fordert ihn Prajäpati auf zu opfern und gibt ihm eine Belehrung; 
XIII, 6, 1,1 bringt er das purusamedha-Opfer dar in dem Wunsche, 
alle Wesen zu übertreffen und zum All zu werden (atitistheyam sarvänı 
bhütäni, aham eva idam syäm), was er denn auch erreicht hat. Aus der 
ersten Stelle ersieht man, daß Purusa Näräyana eine Gottheit war und 
dem Prajäpati an Rang nachstand; aus der zweiten, daß er der Gott ist, 
der das Allin sich befaßt nach Art des Puruga im Purugasükta, vielleicht 
mit ihm identisch. Daß er es erst durch den purusamedha geworden sei, 
ist offenbar ein zur Verherrlichung dieses Opfers erfundener Zug. Nach- 
dem auf diesem Wege Näräyana — seine Bezeichnung als Purusakommt 
später nicht mehr vor — zur Allgottheit geworden war, trat er mit 
andern „höchsten“ Göttern der Spekulation von verblaßter oder un- 
entwickelter Individualität wie Visnu und Prajäpati in Konkurrenz, 
die sich in dem Bestreben ihrer Verschmelzung äußern mußte. Für 
die Identifizierung Näräyana’s mit Prajäpati-Brahmä zeugt die schon 
erwähnte Stelle Manu I, 11; sie fand aber nicht die allgemeine Aner- 
kennung. Diese wurde vielmehr seiner Gleichsetzung mit Visnu zuteil, 
so daß in der epischen und klassischen Literatur Näräyana ein Name 
Visnu’s geworden ist. 

Außer Näräyanagibt es aber noch einen Namen, mit dem Visnu als 
höchste Gottheit bezeichnet wird: Väsudeva. Hauptsächlich ist er 
mit dem Krsna-Avatära eng verbunden; da aber der Krsnaismus die 
vornehmste Form des Visnuismus, besonders in alten Zeiten, gewesen 
ist, so wurde Väsudeva allgemein als mit Visnu synonym gebraucht. 
Mit ihm hat es die folgende Untersuchung zu tun. 

Krsna gilt nach der Legende, wie wir siein der Hauptsache überein- 
stimmend aus M. Bh., Harivamsa, den Puränen usw. kennen lernen, als 
eine Inkarnation Visnu-Näräyana’s. Er war der Sohn Vasudeva’s mit 
Devaki, der jüngere Bruder Samkarsana’s (auch Balaräma, Baladeva, 
Balabhadra, Haläyudha usw. genannt), Sohnes der Rohini. In der 
Stammesgeschichte der Yädavas spielt er eine bedeutsame Rolle und 
steht im Kampfe der Kuruinge und Panduinge auf Seite der Letzteren 
als deren Berater und als Wagenlenker Arjuna’s. Sein Name Väsudeva 
ist nach der gemeinen Erklärung der Inder, die sich schon bei Patanjali 
(zu Pän IV, 1, 114 värtt.7) findet, ein Patronymicum!). Ich aber glaube, 


1) Nach diesem Muster haben die Jainas den Namen ihres 12. Tirthakara’s 
Vasupüjya und dessen Vaters Vasupüjya gebildet. Die Krsnalegende hat ja einen 
großen Einfluß auf die Jaina Hagiologie (die Trisastisaläkapurusa) ausgeilbt, wie 
die Annahme von den 9 Väsuderas, 9 Baladevas und 9 Prativäsndevas beweist. 
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daß Väsudeva!) ursprünglich der Name einer volkstümlichen Gottheit 
war, mit der Krsnaidentifiziert wurde, und daß erst aus demselben seines 
Vaters Name Väsudeva abstrahiert wurde; der eigentliche Name des 
Vaters scheint Änakadundubhi, der mehrfach belegt ist (M. Bh. XVI, 6,1 
Hariv. 1923 und in den Puränen), gewesen zu sein. Diese Auffassung 
von dem Wesen Väsudeva’s, die ich schon in ERE. VII, 195 ausge- 
sprochen habe, soll im folgenden eingehender dargelegt werden. 

Mehrere Gründe lassen es zweifelhaft erscheinen, daß Krsna’s 
Namen Väsudeva ein Patronymicum ist. 

1. In der Chändogya-Upanisad III, 17, 4, wo sich die erste Erwäh- 
nung Krsna’s findet (Krsnäya Devakiputräya), wird nicht sein Vater, 
nur seine Mutter genannt. 

2. Wäre Väsudeva ein Patronymicum, so müßte es erst recht der 
älteste Sohn Vasudeva’s Samkarsana führen. Derselbe wird aber nie 
so genannt, sondern er hat nur das Metronymicum Rauhineya von 
seiner Mutter Rohini. In diesem Punkte hat also die Legende nicht 
ihrer eigenen Voraussetzung konsequent gehandelt. 

3. Das Gleiche, aber in anderer Weise, zeigt folgender Fall. Die 
Sage kennt noch zwei andere Väsudevas, beide Rivalen Krsna’s, nämlich 
den König der Pundras in Bengalen, der Paundraka Väsudeva hieß, 
und den König von Karavirapura im Deccan, der einen zweiten, offenbar 
nicht ehrenden, Namen $rgäla hatte. Jeder von ihnen beansprucht 
Väsudeva zu sein; aber die Sage versteht das nicht so, daß er ein Sohn 
Vasudeva’s sei oder zu sein vorgebe, sondern die Gottheit Väsudeva. 
Indem Krsna sie besiegt und tötet, erweist er sich als der wahre Väsu- 
deva. — Vielleicht darf man annehmen, daß in der Zeit, als diese Sagen 
sich bildeten, einige Könige sich als Götter auf Erden ausgegeben haben 
und das Volk es hinnalım, gläubiger als im kaiserlichen Rom die Ver- 
götterung der Cäsaren?). 


!) Eine alte Nebenform dieses Namens ist Väsubhadra; sie findet sich in 
Asvaghogsa’s Saundaränanda I 23 und in Bhäsa’s(?) Datakävya v.6. Vielleicht ist 
sie nach dem Vorbild von Baladeva: Balabhadra entstanden. Bhadra kommt auch 
noch als zweiter Bestandteil anderer göttlicher Wesen vor: Manibhadra, Vira- 
bhadra, Pürnabhadra. 

2) Ein weiteres Argument liefert vielleicht die Sage von den Enkeln Sagara’s 
im 1. Buche des Ramäyana. Als die Sagariden nämlich auf der Suche nach dem 
verschwundenen Opferroß die ganze Erde durchgraben hatten, stießen sie auf deren 
unterstem Grunde auf Kapila (dadrsuh Kapilam tatra Vasudevam sanätanam 40, 25), 
der mit Väsudeva identifiziert wird. Der Dichter versteht 40, 2 unter Väsudeva den 
Gemahl der Erde, also offenbar Visnu; das war aber erst möglich, nachdem die 
endgültige Krsnalegende auch im östlichen Indien zu voller Anerkennung gelangt 
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4. Die Ableitung Väsudeva’s als Patronymicum von Väsudeva ist 
nicht die einzige, wenn auch die am meisten verbreitete, welche die 
Inder aufgestellt haben. P. W. s. v. Väsudeva verzeichnet noch zwei 
andere, dieich in der Fußnote!) im Wortlaut anführe. Die erste ist nicht 
ganz klar, scheint aber sachlich mit der zweiten übereinzustimmen. 
Diese leitet v@su von der Wurzel vas mit unädi-Suffix u ab; da aber das 
Wort väsu nur in Väsudeva vorkommt, müssen wir diese Etymologie 
ablehnen. Auf ihre Richtigkeit kommt es aber hier nicht an, sondern 
darauf, daß diejenigen, welche sie aufstellten, Väsudeva als Namen 
einer Gottheit ansahen, nicht als Beinamen Krsna’s, den er als Sohn 
Vasudeva’s führte, also ähnlich wie es die Sage in dem unter 3. mitge- 
teilten Falle tut. 

Wenn wir somit auf Grund vorstehender Erwägungen die von den 
Indern selbst aufgestellten Etymologien des Namens Väsudeva für un- 
genügend erklären, müssen wir uns nach einer andern umsehen. Ich 
halte Väsudeva für eine alte Nebenform von Väsudeva mit Anlauts- 
dehnung. Letztere Erscheinung kommt auch noch bei zwei andern 
Götternamen vor, bei Narasimha und Manibhadra2). Närasimha findet 
sich Taittiriya Äranyaka X, 1,7. Bhägavata Puräna VI, 8,32. Die 
Nebenform mit verlängerter erster Silbe findet sich bei dem Namen des 
Yaksaräj, des schätzespendenden Gottes der Kaufleute, der klassisch 
gewöhnlich und sicher auch ursprünglich Mänibhadra lautet, in ver- 
schiedenen Literaturschichten: Sämavidhäna Br. III, 3,3. Rämä- 
yana VII, 15, 3. 10—15. M. Bh. XII, 9769f. = 271, A5ff. XIII, 1413 = 
19,33 (die Bombayer Ausgabe liest überall Mänibhadra). Im Jaina 
Prakrit findet sich Mänibhadda, Nirayävali Sütra3, 6 und ebenso im 
Apabhramsa der Bhavisatta Kaha. Zwei Varianten des Namens haben 
ebenfalls lange Anfangssilbe: Mänicära, Rämäyana VII, 15,1 und 
Mänivara, M.Bh. III, 10824 = 139,5. Nach dem Verhältnis von 
Mänibhadra zu Mänibhadra beurteile ich das von Väsudeva zu Väsu- 
deva. Beide Formen müssen einst unterschiedlos nebeneinander in 


war. Wenn aber schon die ursprüngliche Sage, die von Krana nichts wußte, da er 
in den echten Büchern des Räm. unbekannt ist, Kapila, der offenbar eine Schutz- 
gottheit der Erde ist, mit Väsudeva gleichsetzte, dann war dieser ein Gott und 
Väsudeva nicht bloß eine patronymikale Bezeichnung des Yädava-heros Krana. 

1) MBh. V 2562=70,3: vasanät sarvabhütänam vasutväd devayonitah | Vaä- 
sudevas tato vedyah. — Ujjvaladatta zu Unadisütras I 1: vasus ca devas ceti Vasu- 
devah. tathä ca smytih: sarvatrda "sau samastam ca vasaty atre 'ti vai yatah | tato 
sau Väsudeve 'ti vidvadbhih parigiyate |. sarvaträ "sau vasaty ätmarüpena vis- 
vambharatväd iti väsuh. 

%) Man beachte, daß diese wie Vasudeva anapästisch anlauten. 
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Gebrauch gewesen sein. Dann aber wurden sie so differenziert, daß die 
mit langem Anlaut den ursprünglich volkstümlichen Gott bezeichnete, 
nachdem er mit Visnu-Krsna identifiziert war, und die mit kurzem 
Anlaut als Namen des Vaters Krana’s betrachtet wurde, der für die 
Clan-Geschichte ein genealogisches Interesse hatte, was er vordem nicht 
besaß. 

Die etymologisch korrekte Namensform des Gottes ist also Väsu- 
deva; denn dessen zwei Bestandteile vasu und deva sind von je gebräuch- 
liche Wörter gewesen. Aber die Bedeutung von Vasudeva steht darum 
doch nicht fest, weil vasu mehrere Bedeutungen hatte und auch die 
Vorstellung von Vasudeva sich ändern mußte, als der volkstümliche 
Gott zur Stellung der Allgottheit emporstieg und mit Visnu-Näräyana 
identifiziert wurde. Ich nehme an, daß vasu in Vasudeva ursprünglich 
„Gut, Habe, Reichtum‘ bedeutete wie in vedisch vdsupati, vasuvid und 
klassisch vasumdhara; danach wäre Vasudeva ein Gott des Reichtums 
gewesen etwa wie Manibhadra, nur daß er einer höheren Sphäre ange- 
hörte als der Yakgaräj. Als Gott des Reichtums konnte er Sripati 
S$ridhara heißen und $ri oder Lakgmi seine Gattin sein, was alles nach 
seiner Identifizierung mit Visnu auf diesen erst übertragen worden wäre; 
denn von Haus aus war Visnu es nicht. Auch wäre es verständlich, daß 
sich Könige für Väsudeva, einen Gott des Reichtums, ausgegeben hätten; 
man denke an die stehende Dichterfiktion, daß die räjalakgmi Gemahlin 
des Königs ist!). — vasu hat aber noch eine andere Bedeutung, die in 
dem Götternamen Väsudeva für die mythologische Vorstellung fruchtbar 
werden konnte; vedisch ist vasu Bezeichnung der Götter überhaupt, 
dann einer Klasse von (gewöhnlich acht) Göttern. Man stellte sich daher 
Väsudeva vor als alle Götter in sich oder auf seinen Gliedern tragend, 
und so schildert der Dichter ihn, als er (d. h. Krsna) sich dem Arjuna 
in seiner wahren Gestalt zeigte, M. Bh. V, 4421ff. = 131, 4ff. Unter 
den vasus sind nach Satap. Br. XI, 6,3, 6 auch Erde, Luft, Himmel, 
Mond und Sterne; wenn Väsudeva diese in sich befaßt, dann trägt er 
die Welt in sich, und bekommt die größte Ähnlichkeit mit dem Ur- 
Puruga des Rgveda, so daß eine Verschmelzung in irgendeiner Form 
nicht ausbleiben konnte. Diese ist auch, wie gleich gezeigt werden soll, 
tatsächlich eingetreten, und als weitere Folge derselben ergab sich dann 
die Identifizierung Väsudeva’s mit Visnu-Näräyana. 


1) Vielleicht klingt diese Bedeutung von vasu in den vibhütis des Väsudeva 
nach: er ist repräsentiert in dem, was in jeder Art von Dingen und Wesen das 
Vorzüglichste ist; siehe die lange Liste solcher vibhütis in Bhag. gItä X 20ff. 
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Aber dieser das All umfassende Väsudeva war doch nicht ein Gott 
reiner Spekulation, sondern einer, der auch der volkstümlichen Vor- 
stellung nicht fremd war, dem man Gestalt in der Anschauung zu geben 
versuchte. Dafür zeugt, daß die epischen Dichter im M. Bh. einige Male 
die wahre Gestalt des Krsna-Väsudeva zu schildern unternehmen; 
eine Stelle haben wir schon oben kennen gelernt, die wichtigste und aus- 
führlichste findet sich aber im 11. Gesange der Bhagavadgitä, wo Krsna 
dem Arjuna das himmlische Gesicht verleiht, damit er die Gottheit in 
ihrer wahren Gestalt (ihr rzpam aisvaram) schaue. Ihr Leib enthält 
alle Götter und alle Wesen (15) die ganze Welt (13), er hat viele Münder, 
Augen, Bäuche, Arme und Beine (16. 23), strahlt im Glanze von tausend 
Sonnen (17), und füllt den ganzen RaunızwischenHimmel und Erde (20). 
Dies entspricht ungefähr dem, was wir aus dem Namen Väsudeva ab- 
leiten konnten, und macht uns seine Bezeichnung als Jaganniväsa, 
Vi$vamürti, Sarva und ähnliche verständlich. Die angeführte Stelle gibt 
aber auch die Erklärung für einen gewöhnlichen Beinamen Krsna’s 
bez. der mit ihm identifizierten höchsten Gottheit, nämlich Janärdana 
„der Menschenquäler‘“!). Arjuna sieht nämlich, wie die Menschen in die 
vielen geöffneten Rachen der Gottheit hineingehen wie Motten in die 
Flamme, vor allem auch die Kuruinge und Panduinge. „Sie nahen 
eilend sich zu deinen Rachen, den schrecklichen, klaffend mit dräuenden 
Zähnen; es stecken schon zwischen den Zähnen manche, man kann sie 
sehen mit zermalmten Köpfen“ (27). Der Gott erklärt: „Ich bin Käla, 
der mächtige Weltvernichter, ich bin wirksam um die Menschen fortzu- 
raffen‘‘ (32). Hier erscheint Väsudeva in der Funktion des Todesgottes; 
die Frage ist, wie er dazu kam. Anzuknüpfen wäre an die Vorstellung 
von Väsudeva als alle Wesen in seinem Leibe enthaltend; davon konnte 
man leicht zu der Vorstellung gelangen, daß er alle Wesen verschlänge, 
und sich das weiter so ausmalen, wie esin der Bhag. gitägeschehen. Aber 
wahrscheinlich hat man doch die Funktion seines Rivalen $iva auf ihn 
übertragen gemäß der Gepflogenheit der indischen Mythologie, von der 
wir ja mehrere Beispiele im Vorhergehenden beibringen konnten. Für 
die Kontamination Vignu’s mit $Siva kann ein Beleg aus der Kryna- 
Legende angeführt werden. Sisupäla, König von Cedi, der grimmige 
Feind Krsna’s, war eine Teilinkarnation Visnu’s (tejomsas ca Hareh 
M. Bh. II, 1521 = 44.3) und sein tejas vereinigte sich wieder mit Krsna, 
als dieser ihn enthauptete. Nun hatte $i$upäla bei seiner Geburt vier 


t) Die Erklärung M. Bh. V 2564 = 70, 6 dasyutrasaj Janardanak ist natürlich 
ungenügend. 
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Arme und drei Augen; er vereinigte also die Merkmale Visnu’s und 
$iva’s in seiner Person, obschon er doch nur ein tejomso Hareh war. 
Wenn eine Funktion $iva’s, dieses allzeit populärsten Gottes, auf Väsu- 
deva übertragen werden konnte, so muß auch dieser einen starken Halt 
im Volksglauben gehabt haben. Nur dann ist es auch zu verstehen, 
daß er mit dem Stammesheros Krsna identifiziert wurde. 

Visnu, Näräyana und Väsudeva waren also drei, nach meiner An- 
nahme ursprünglich verschiedene Götter, die aber zu einer Einheit 
verschmolzen den Vignu der klassischen Zeit ergaben. In diesem Licht 
erscheinen sie schon in einem der Gäyatri nachgebildeten Verse des 
Taitt. Ar. X,1,6: Näräyanäya vidmähe Väsudeväya dhtmahi | tan no 
Visnuh pracodäyat. Doch da die Stelle, in der dieser Vers vorkommt, 
höchst wahrscheinlich!) ein späterer Einschub ist, so läßt sich darauf 
kein chronologischer Schluß bauen. Das älteste sichere Zeugnis für 
Väsudeva ist das sütra Pänini’s: Vasudeväarjunabhyam vun IV, 3, 98. 
Hier werden Väsudeva und Arjuna in dieser Reihenfolge (gegen II, 2, 33) 
nach ihrem Range, den sie im Epos haben, genannt, und zwar nicht als 
Ksatriyas; denn für die ist das nächste szira vorgesehen. Mit Väsudeva 
wird wahrscheinlich Krsna gemeint sein, der aber schon als göttliches 
Wesen galt. 

Bei den epischen Dichtern ist die Vergötterung Krsna’s bereits 
völlig durchgeführt; das geht so weit, daß Beinamen Visnu’s wie Laksmi- 
pati, $ripati, $ridhara, ja selbst Caturbhuja auch direkt von Krsna 
gelten, nicht etwa aur in übertragenem Sinne. In dieser Hinsicht ist 
besonders iehrreich Bhag. gitä XI, 46 ff. Nachdem Arjuna die wahre 
Gestalt der Gottheit gesehen und ihr Anblick ihn in Angst versetzt 
hatte, bittet er Väsudeva, wieder seine frühere, d. h. menschliche (v. 51), 
Gestalt anzunehmen: tenäi’va rupena caturbhujena sahasrabäho bhava 
visvamürte. Der Dichter dachte sich also auch Kyrsna als vierarmig?)l 
— Aber die Sprache der Dichter ist nicht maßgebend; eine ganz andere 
Sprache reden die von der Sagegeschilderten Taten. Wenn wir von dem 
Leben des jungen Krsna unter den Hirten absehen, das ein gesondertes 
Kapitel bildet, erscheint er nur in der Rolle eines mächtigen und ver- 
schlagenen Häuptlings seines Clans, analog der anderer Räjputen der 


1) Säyana sagt nämlich in seinem Kommentar (Bibl. Ind. S. 769) zu der betr. 
Stelle, die obige und ähnliche Anrufungen von Göttern (darunter auch Ganesa und 
Skanda) enthält, daß deren Text je nach dem Lande sehr verschieden sei (tesu 
tesu desesu Srutipathä atyantavilaksanäh); er folge dem Beispiele seiner Vorgänger 
und kommentiere den Text der Drävidas. 

%) Indirekt geht das auch aus dem oben über Sisupäla Mitgeteilten hervor. 
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Sage. Seine Handlungen zeigen ihn durchaus nicht in der Rolle einer 
Gottheit, noch auch in der eines Religionsstifters nach Art des Buddha. 
Denn zu einem solchen wird er nicht schon dadurch, daß ihm die 
epischen Dichter philosophische und religiöse Lehren in den Mund legen; 
sie müßten ihn uns schildern, wie er das Volk bekehrt, seine Gemeinde 
einrichtet und ausdehnt, Von alledem enthält aber die Sage keine Spur. 
Daherhalteich die Annahme, daß Krsnader Begründer der Bhägavata!) 
oder Sättvata-Religion gewesen und mit andern Religionsstiftern in 
Parallele zu setzen sei, für unbegründet und alle darauf gegründete 
Hypothesen für hinfällig. 


ı) Das Hauptdogma der Bhägavatas ist die Lehre von den vier vyuhas: Va- 
sudeva, Samkarsana, Pradyumna und Aniruddha. In der Bhag. gitä aber, die 
doch bei allen visnuitischen Sekten kanonische Geltung hat, ist weder von dieser 
Lehre die Rede, noch auch werden die drei letztgenannten Personen erwähnt. Bei 
dieser Gelegenheit sei auch bemerkt, daß in der Bhag. gitä die Namen Nara und 
Näräyar;a nicht vorkommen. 
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Beiträge zur indischen Chronologie. 
Von 


H. Jacobi. 


In meinem Aufsatze: Beitrag zur Zeitbestimmung Kälidäsa’s 
(Monatsber. der kön. Ak. d. Wissensch. zu Berlin 1873) besprach 
ich zwei Stellen aus Kälidäsa’s Epen, welche beweisen, dass der 
Dichter mit der griechisch-indischen Astrologie bekannt war. Etwas 
ähnliches konnte ich aus den Dramen nicht beibringen, ja selbst 
die Erwähnung von Zodiakalbildern in denselben schien mir äusserst 
zweifelhaft. In Bezug auf Mälavika 42, 15 setzte ich meine An- 
sicht auseinander; mittlerweile ist auch die zweite Stelle, in welcher 
man ein Zodiakalbild erwähnt glaubte, Urvagi 70, 14, durch Prof. 
Pischels Herausgabe des dravidischen Textes der Urvaci in ihrer 
eigentlichen Bedeutung klar geworden. Bollensen deutete nämlich 
katham bhagavän mrigaräjadhärt |. c. auf die Sonne im Stern- 
bild des Löwen, was schon deshalb nicht angeht, weil die Sonne 
im Juli-August im Löwen steht, unsere Scene aber in den An- 
fang der Regenzeit füllt (v. 70, 73). Kälidäsa lässt dieselbe aber 
Meghadüta 2 mit dem 1. Ashädha, also im Monat Juni beginnen. 
B.-R. schlagen „Mond“ vor, s. v. mrigaräjadhäri. Die südindischen 
Mss. lesen gajacarmaväsäh, mrigacarmaväsa bhargah. Dass der 
König Giva für den Geber des Steines hielt, erklärt sich leicht aus 
der Nennung der gailasutä im vorhergehenden Verse. Bollensen 
wurde zu seiner Erklärung wohl durch die Worte: ürdhvam avalokya 
veranlasst. Der König schaut aber aufwärts, weil er glaubt, der 
göttliche Geber müsse sich zeigen; er sieht aber nichts, denn (den 
Stein) betrachtend, vilokya, sagt er: katham etc. Die Einleitung 
der Worte des Königs mit katham lassen darauf schliessen, dass 
derselbe keinen sichtbaren Anlass zu seiner Annahme hatte. 
Es bleibt mir noch übrig, mrigaräjadhäri zu erklären. Dass in 
den dravidischen Mss. ein verständlicheres Beiwort Giva’s an die 
Stelle von dem seltenen mrigaräjadhäri secundär gesetzt wurde, er- 
sieht man noch aus dem mrigacarmaväsä des Manuscripts A, wofür 
B. gajacarmaväsäh setzte. mrigaräja scheint ein wenig gebräuch- 
liches Wort für Mond gewesen zu sein. In dem Comm. zu 
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Venisamhära (Calc. 1868) p. 8 Anm. 1 mrigena cacena räjate iti 
mrigaräjah cacadharah. Ebenso mrigaräjag candrah B.-R. s. v. 
mrigaräjalakshman. Vielleicht ist mrigaräja soviel wie dvijaräja 
(so auch der Comm. zu Venis. l. c.) und letzteres ist vielleicht 
„König der Vögel“, nicht der „Zweimalgeborenen (Brahmänen)“ 
B.-R. s. v. dvijapati etc. mriga kanı auch Vogel heissen und steht 
daher wohl für dvija Vogel in unserm Compositum. mrigaräjadhäri 
ist also = candradhäri, welches selbst nicht vorkommt, aber uns 
auf candragekhara u. ähnl. Worte hinführt, für welche das Wort 
unserer Stelle eine Umschreibung giebt. Wir haben also erkannt, 
dass keine Stelle der Dramen Kälidäsa’s eine Kenntniss des Zo- 
diacus verräth, dagegen erhellt aus Urv. v. 20, dass zu Kälidäsa’s, 
Zeit die Eintheilung des Tages in 24 Stunden nicht nur gekannt, 
sondern auch in Gebrauch war. Es ist dies für die Zeitbestimmung 
Kälidäsa’s von einiger Wichtigkeit. Daher will ich die betreffende 
Stelle etwas ausführlicher besprechen. Urv. v. 20 lautet: 
älokäntät pratihatatamo vrittir äsäm prajänäm 

tulyodyogas tava ca savitug cä’dhikäro mato nah | 

tishthaty ekakshanam adhipatir jyotishäm vyomamadhye 

shashthe käle tvam api labhase deva vicräntim ahnah |] 
In der dravidischen Recension lautet der letzte päda: 

shashthe bhäge tvam api divasasyä”tmanag chandavarti. 

Diese Lesart nimmt sich wie eine erklärende Umschreibung der zuerst 
gegebenen aus. Der Mangel der Cäsur nach der zehnten Silbe, 
welcher, so oft Kälidäsa dasselbe Versmass anwendet, nur noch au 
2 Stellen, Megh. 29c u. 89c, vorkommt, spricht ebenfalls gegen 
die Aechtheit der dravidischen Lesart. 

Bollensen hat ganz richtig in der Anmerkung zu unserer Stelle 
ausgeführt, weshalb hier mit shashthe käle nicht das gemeint sein 
kann, was Wilson nach Analogie des Dacakumäracarita darunter 
verstand. Dort wird nämlich der Tag sowohl als die Nacht in 8 Theile 
(bhäga) getheilt und im sechsten Theile des Tages heisst es vom 
Könige svairavihäro mantro vä sevyah (Dacakumäracar. ed. Cal. 1870 
p. 146). Es würde also nach Verlauf des shashtabhäga €), oder 3], 
des Tages verflossen sein, während am Ende des 2. Aktes der 
König sagt: katham ardham gatam divasasya. Kälidäsa meinte also 
in v. 20 Mittag, denn „soll der Vergleich treffen, so muss auch 
der König um Mittagszeit ruhen.“ Diese Sitte steht auch in Ein- 
klang mit Manu VII, 151: 

madhyamdine Tdharätre vä vicränto vigataklamah | 

cintayed dharmakämärthän särdham tair eka eva vä || 
Gegenüber diesen bestimmenden Momenten muss die Beziehung 
auf das Dacakumäracar. fallen gelassen werden, zumal es zweifel- 
haft erscheinen kann, ob jene famöse Eintheilung des täglichen 
Lebens des Königs, wonach derselbe nur drei Stunden schlafen 
dürfte, jemals Realität besass, oder ob nicht vielmehr Vibärabhadra, 
der sakaladurnayopadhyäya, die angeblich dem Cänakya entnommene 
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Vorschrift improvisirt habe, um den leichtfertigen König vom Studium 
des niticästra abzuschrecken. 

Fiel der sechste käla zusammen mit Mittag, so ergiebt sich daraus, 
da der Tag mit Sonnenaufgang begann, dass auf den ganzen Tag 
(ahah) 12 käla, auf Tag und Nacht (ahorätra) 24 käla fielen. 
Ferner folgt, dass die käla’s je nach der Länge der Tage un- 
gleich lang waren. Hiermit stimmt genau die Methode überein, 
nach der bei den Griechen und Römern im bürgerlichen Leben die 
Stunden (xaıxai, horae) gerechnet wurden. Stunden von unver- 
änderlicher Dauer = 1J,, Tag (ionuspwvei, horae aequinoctiales) 
waren dagegen bei den Astronomen im Gebrauch, siehe die Art. 
hora und horologium in Pauly’s Realeneyclopädie. 

In alter Zeit wurde in Indien der Tag in 30 muhürta getheilt, 
dieser zerfiel — wahrscheinlich erst in späterer Zeit — in 2 ghatikä 
oder nädikä. Ersteres Wort verdankt seinen Ursprung offenbar 
dem Gebrauch der Wasseruhr cf. Whitney zu Sürya Siddhänta 
XII, 23; nädikä ist vielleicht auch darauf zurückzuführen, inso- 
fern durch das Wort die röhrenartige Form der Gefässe, welche 
allmählich sich mit Wasser füllend den Verlauf der Zeit bestimmten, 
angedeutet sein könnte. Gegenüber dieser echt indischen Zeitein- 
theilung ist noch bei den Astronomen die Eintheilung des Tages 
in 24 horä bekannt. Raüganätha führt für diesen Gebrauch zu 
Sürya S. XII, 79 folgenden päda eines cloka ohne Angabe seiner 
Quelle an: 

horä särdhadvinädikä. 
Jedoch wird der allerbeschränkteste Gebrauch von diesen horä’s 
gemacht, nämlich nur zur Auffindung der Regenten der Tage, 
worüber gleich ausführlicher zu reden sein wird. Abgeleitet von 
dieser ursprünglichen Bedeutung von hora, oga als 1/,, Tag ist die 
von 15 Grad oder einem halben Zodiacalbild, cf. B.-R. s. v. horä. 
Die Bedeutungen nach der Medini: 
horä lagne “pi rägyardhe rekhäcästrabhidor api. 

Als Zeitmass ist horä bei den Astronomen, wie gesagt, fast ganz 
ausser Gebrauch gekommen, und durch die einheimischen Zeitmasse 
ghatik& und nädikä durchweg ersetzt worden. Dem gegenüber 
liegt bei Kälidäsa eine entschieden alterthümlichere Stufe des 
betr. Gebrauchs vor, insofern bei ihm horä, denn das kann er nur 
mit seinem käla gemeint haben, nicht ein lediglich wissenschaft- 
liches Zeitmass ist, sondern zur Bezeichnung der Tageszeiten an- 
gewandt wurde. Dadurch wird Kälidäsa in eine der Zeit des direkten 
griechischen Einflusses naheliegenden Periode gerückt. Wir 
dürfen nach vorstehender Auseinandersetzung den Schluss machen, 
dass Kälidäsa älter ist, als die Astronomen, welche horä als all- 
gemeines Zeitmass aufgegeben haben, d. h. älter als Äryabhata 
und Varähamihira.. Dass Kälidäsa älter sei, als Varähamihira, kann 
noch durch eine andere Betrachtung wahrscheinlich gemacht werden. 
Die Anwendung der verschiedenartigsten künstlichen metra, mit denen 
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Varähamihira, ich möchte sagen, spielt, setzt eine hohe Entwickelung 
der Kunstpoesie vor ihm voraus. Im 104. Capitel der Brihat 
Samhita finden sich Verse von grosser Künstlichkeit, darunter einer 
von 408 Silben, wozu Kälidäsa nichts analoges bietet, der später- 
lebende Bhavabhüti hat dagegen im fünften Act des Mälatimädhava 
einen ähnlichen langathmigen Vers gebraucht. Auch hierin dürfen 
wir ein Zeichen der Priorität Kälidäsa’s in Bezug auf Varähamihira 
sehen. Wenn nun der Dichter der Dramen und der Epen der- 
selbe Kälidäsa ist, was ich für wahrscheinlich halte, so würde 
die Zeit desselben nach den in diesem und dem oben genannten 
Aufsatze angestellten Untersuchungen in das 4. oder 5. Jahrhundert 
unserer Zeitrechnung fallen. 

Ich bemerkte oben, dass in der indischen Astrologie die horä’s 
gebraucht worden seien, um die Regenten der Tage zu bestimmen. 
Das Verfahren dabei ist allgemein bekannt und offenbar von den 
Griechen entlehnt, s. Whitney zu Sürya-S. I, 52 u. XII, 79. Nach 
den Regenten wurden die Tage benannt, daher in Indien die Na- 
men der Wochentage mit den unsrigen übereinstimmen. Anderer- 
seits ergab sich eine neue Reihenfolge der Planeten — (Saturn) 
Sonne, Mond, Mars, Mercur, Jupiter, Venus, Saturn — deren sich 
die Inder mit Vorliebe hinfort bedienen, s. Weber, Indische Stu- 
dien II, 167. Da dieselbe mit dem Uebrigen von den Griechen 
entlehnt ist und in Griechenland besagter Gebrauch erst Ende des 
2. Jahrhunderts n. Chr. allgemeine Verbreitung erlangte, so kann 
ihr Vorkommen in indischen Schriften zu einem Criterium für das 
Alter derselben benutzt werden. Es muss zuerst festgestellt wer- 
den, wann in Griechenland der Gebrauch, die Tage nach den 
Planeten zu nennen, sich festsetzte. Zur Orientirung setze ich J. 
Grimm’s (Mythologie B. I ed. II p. 111) zusammenfassende An- 
gabe hierhin: 

„Von Aegypten her durch die Alexandriner kam siebentägische 
woche &ßdouds, wie sie in Westasien sehr alt ist, aber wohl später 
erst planetarische benennung der wochentage bei den Römern auf. 
unter Julius Cäsar älteste erwähnung des dies Saturni, in ver- 
bindung mit dem jüdischen sabbat, bei Tibull I, 3, 18. FAlov rutoa 
Justin. martyr. apolog. I, 67, ‘Eowov und ’Apoodirng nutoa bei 
Clemens alex. strom. 7, 12. die einrichtung durchgesetzt nicht 
lange vor Cassius Dio 37, 18 um den schluss des 2. Jh.“ 

Für die Zeit der Entlehnung oder vielmehr der Einführung 
jenes Gebrauches haben wir das ausdrückliche Zeugniss des Cassius 
Dio (geb. 155 n. Chr.): { i A 

to d£ dn ds Toüg dorkgas Tovg Ente Toug nÄAdvıras wvo- 
naousvovg Tag ukoas avaxsiodaı xartorn uev un Alyvartiwv, 
nagsotı ÖL xaı dmi navras avdQWmous 0V nakaı note WG 
Aöya eineiv dokdusvov ol yovv doxaloı "EhAnves ovdaun aUTo, 
ö0@ ys duk elötven, Nnioravro. aM inuön xai navv yuv 
toig te dkloıg änacı xai avrois toi Pouelors dr yugicßei 
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za nö xal TOVTO Opıcı ndrgiov Toonov rıyd dorı, Poayd zu 
x. t. A. XXXVII, 18. 

Das Zeugniss des Cassius Dio wird dadurch bestätigt, dass die 
Theorie vom Regiment der Planeten über die Tage sich noch nicht 
im Tetrabiblos des Ptolemaeus findet, cf. Ideler Handbuch der Chrono- 
logie I p. 181: „Man könnte daher glauben, dass sie erst nach 
ihm entstanden sei. Allein eine Stelle des Herodot lässt vermuthen, 
dass sie sehr alt ist. (Doch wohl nur bei den Aegyptern.) Er 
sagt nämlich: Unter anderm haben die Aegypter auch erfunden, 
unter welchem Gott jeder Monat und Tag steht.“ 

Die angezogene Stelle ist Herodot II, 82: 


xaı tade Alle ‚Alyvariooi 8otı &Sevonutve, ueis TE xai 
Guton &xdorn Henv Örev dort, xai 77 Exa0Tos ieon yEvousvog 
örtorcı „errvonoei xai Öxws Tehsurnosı xal 0x0105 tig Eotau' 
xai rovromı twv 'Elkıvav oi &v nomoı yevousvor Eyginavro 

Man könnte aus dieser Stelle schliessen, dass schon vor Herodot 
griechische Dichter Kenntniss von ‚dem Regiment der Planeten“ 
und was damit zusammenhängt, gehabt hätten. Dagegen entscheidet 
sich aber Lobeck (Aglaopham. p. 427), welcher die Andeutung 
Herodots auf die Werke Hesiods, der Orphiker und Pythagoräer 
bezieht. Und darin folgen ihm die neueren Erklärer des Herodot 
z. B. Baehr und Stein in ihren Ausgaben des H. zur betr. Stelle. 

Wir dürfen demnach als feststehend betrachten, dass die Be- 

nennung der Tage nach den Planeten gegen das Ende des zweiten 
Jahrhunderts n. Chr. in Griechenland Aufnahme fand. Somit kann 
der gleiche Gebrauch erst einige Zeit später in Indien verbreitet 
worden sein, sicher erst im 3ten Jahrhundert n. Chr. Da nun die 
Planeten häufig in der Reihenfolge ihres Regimentes über die 
Wochentage aufgezählt werden, so gewinnen wir dadurch ein chrono- 
logisches Criterium, nämlich: 
Alle indischen Schriften, welehe die Planeten in der 
Reihenfolge Sonne, Mond, Mars, Mercur, Jupiter, Venus, 
Saturn aufzählen, können frühestens im dritten Jahr- 
hundert nach Chr. abgefasst sein. 

Nach diesem Grundsatz ist die Abfassung des Yäjiavalkya- 
dharmagästra frühestens in das 3te Jh. n. Chr. zu setzen, denn I, 295 
nennt die Planeten in der astrologischen Folge: 

süryah somo mahiputrah somaputro brihaspatih | 

gukrah canaiccaro rähuh ketug cai’te grahäh smritäh || 
Zu einem ähnlichen Resultat gelangte ich früher in meiner Disser- 
tation de astrologiae Indicae Horä appellatae originibus. Bonn 1872 
auf Grund der astrol. Andeutung in I, 80. Dagegen machte Prof. 
A. Weber mit Recht geltend, dass die betr. Stelle nicht nothwendig 
auf griech. Astrologie gedeutet werden müsse, wenn schon der 
Commentar dies thut, Lit. Centr. 1873 nr. 25. Die obenangeführte 
Stelle zeigt, dass Yäjfavalkya mit der griechischen Astrologie bekannt 
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war, daher dürfte auch die Erklärung des Comm. zu I, 80 die rich- 
tige sein. 

Was von Yäjüavalkya gilt, hat auch für das Vishnu-Puräna 
Geltung, wenigstens für den uns vorliegenden Text, denn die näm- 
liche Reihenfolge findet sich I, 12, 92: 

süryät somät tathä& blaumät somaputräd brihaspateh | 

sitärkatanayädinäm sarvarkshänäm tathä dhruva || 
Dagegen werden die Planeten nach ihrer wirklichen Folge in II, 7 
und 12 aufgezählt; desgleichen im Bhäg. P. V. 22. 

Im Agni-Puräna I, 74, 13b 14a findet sich dieselbe Reihe, 
nur steht Mars an unrichtiger Stelle: 

som somam bum budham vrim ca jivam bham bhärgavam yajet || _ 

dale pürvädike gnyädau am bhaumam cam ganaiccaram | 
Zu dieser Categorie gehören nicht die Aufzählungen der 
Planeten im Mahäbhärata und Harivamca, noch in Jainaschriften, 
so weit mir die betr. Stellen bekannt sind. 


Zu meiner oben (S. 304) aufgestellten Behauptung, dass die 
Benennung nädi für !/, muhürta auf den Gebrauch der Wasseruhr 
zurückzuführen sei, während Whitney a. a. O. nädi für ein ur- 
sprüngliches Längenmass hält, das später auch auf die Zeitmessung 
übertragen wurde (man vergleiche z. B. unsern Ausdruck „eine 
kurze Spanne Zeit“), trage ich hier die Bemerkung Wilson’s zu 
Vishnu-Puräna VI, 3 nach: the common measure of the Näd’i is a 
thin shallow brass cup with a small hole in the bottom. Das sich 
mit Wasser füllende und durch sein Untersinken den Verlauf eines 
halben muhürta anzeigende Gefäss wurde also nädi genannt. Als 
indischen Zeugen dafür führe ich Vijayadhvajatirthamuni an, welcher 
in seinem Commentar ratnävali zum Bhägavata-Puräna (ed. Bom- 
bay 1868) III, 12, 9 jenes Gefäss zweimal nädipätra nennt. 
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Einteilung des Tages und Zeitmessung im alten Indien. 
Von 


Hermann Jacobi. 


Alle Völker haben die natürlichen Abschnitte des Tages und 
der Nacht wie Morgen, Mittag, Abend, Mitternacht usw., einige 
deren weniger andere mehrere, unterschieden und zur Zeitbe- 
stimmung benutzt; auch werden manche Völker unabhängig von 
einander den Tag zu gewissen praktischen Zwecken in kleinere oder 
größere Teile zerlegt haben, z. B. zum Kriegsdienst in „Wachen“ 
(3 yäma, 3 pulexel, 4 vigiliae)!). Aber die Einteilung des Tages 
in Stunden ist eine Erfindung, die in der alten Welt wahrscheinlich 
nur zweimal gemacht worden ist. Von Babylonien scheint die Ein- 
teilung des Tages in 24 Stunden ausgegangen zu sein. Die Babylonier 
teilten den Tag in 12 Doppelstunden ein; wahrscheinlich, aber nicht 
nachweislich von ihnen beeinflußt haben dann die Ägypter den Tag 
und die Nacht in je 12 Stunden, deren Dauer mit der Jahreszeit 
wechselte, eingeteilt. Die 24 gleichen Stunden der Chinesen gehen 
vielleicht auch auf Babylon zurück. Zweifellos aber haben ägyptischem 
und babylonischem Vorbild Griechen und Römer ihre Stunden- 
einteilung des Tages zu verdanken; jedoch hatte sich bei ihnen diese 
Einrichtung erst seit dem 3. Jahrh. v. Chr. allgemein eingebürgert: 
so wenig ist selbst bei hohem Bildungsstand genaue Tageseinteilung 
ein dringendes Bedürfnis! 

Aus dieser von Babylon ausgegangenen Einteilung des Tages 
in 24 Stunden läßt sich die in Indien seit Alters übliche in 
30 muhürta’s nicht ableiten; wir müssen sie als eine selbständige 
Erfindung der Inder betrachten. Sie hat bereits in der Brähmana- 
zeit Geltung, wie zahlreiche Belege im Taittiriya- und Satapatha- 
Brähmana bewiesen (P. W., s. v. muhürta). In der mittleren Periode 
des astronomischen Wissens in Indien, welche zuerst Thibant als 
solche erkannt und im Grundriß III, 9, S. 19ff. beschrieben hat, 
wird der mukürta in kleinere Teile, gewöhnlich 30 kala’s, einge- 


1) So teilen die Jainamönche den Tag in 4 paurugi ein, und das Niti- 
sätra verteilt die täglichen Pflichten und Arbeiten des Königs auf die ver- 
schiedenen Achtel des Tages und der Nacht. Wir kommen weiter unten 
hierauf zurück. 


— 888 — 


- 


5 


20 


1 


1 


2 


2 


$ 


DL 


o 


5 


0 


5 


o 


248 Jacobi, Eintelung des Tages und Zeitmessung im alten Indien. 


teilt), Wichtiger aber ist seine Zerlegung in zwei nadıka's, die 
sich im Jyotisa Vedänga (Y. 24. 26, R. 17, 16) und im Kautiliya 
Arthasästra, S. 107 findet. Denn in der letzten Periode, derjenigen 
der griechisch-indischen Astronomie, rechnet man tatsächlich nach 
nadikä’s, gewöhnlich ghafika genannt, statt nach muhürta’s, wohl 
weil Mittag und Mitternacht nur in ganzen nadika’s (15 und 45) 
nicht in ganzen muhürta’s (nämlich 71/, und 221/,) ausgedrückt 
werden können. Die später allgemein übliche Einteilung der 
nadika in 60 pala findet sich meines Wissens zuerst bei Kautilya 
(gegen 300 v. Chr.). 

Soweit das Tatsächliche über die muhürta’s. Wie aber kam 
man dazu, den Tag in 30 muhürta’s einzuteilen? Der dreißig- 
stündige Tag ist ja ein verkleinertes Abbild des dreißigtägigen 
Monates. Aber schwerlich hätten, um ihn dazu zu machen, die alten 
Inder den Tag in dreißig muhäürta’s eingeteilt. Denn volkstümliche 
Einrichtungen pflegen nicht auf rein abstrakten Spekulationen ohne 
jeden praktischen Grund zu beruben?). Zum mindesten hätte das 
Bedürfnis einer genauen Tageseinteilung bei der Masse des Volkes 
bestanden haben müssen; ein solches Bedürfnis braucht aber, wie 
oben hervorgehoben, auch bei viel weiter vorgeschrittener Zivilisation 
noch nicht empfunden zu werden. Es ist darum wahrscheinlich, 
daß den alten Indern der muhürta schon ein bekannter Zeitab- 
schnitt war, ehe sie ihn als Zeiteinheit bei der Einteilung des Tages 
zugrunde legten. In der Tat war der muhürta (1/,, Tag = *), Stunde = 
48 Minuten) für die Inder eine natürlich gegebene Zeitgröße. Denn 
der Aufgang bez. Untergang des Mondes, des vornehmsten Zeit- 
messers und Kalenderregulators in Indien, verzögert sich von Tag 
zu Tag um durchschnittlich je einen muhürta. Da nämlich die 
Summe der täglichen Verspätungen des Mondaufgangs nach Ablauf 
eines Monates (synodischer Umlauf — 291/, Tag) einen ganzen Tag 
ausmacht®), so beträgt seine tägliche Verspätung X, Tag, d.h. 


1) Die verschiedenen Angaben findet man bei Wilson, Vishnu Puräna 
I, 3, S. 47f, Whitney, Sürya-Siddhänta I, 12 n. 

2) Es sei gestattet auf die Einteilung des alten preußischen Thalers als 
Parallele hinzuweisen. Der Thaler hatte 30 Silbergroschen zu 12 Pfennigen, 
also 360 Pfennige. Diese Einteilung wurde gewählt, nicht um darin ein Abbild 
des Monats mit seinen 30 Tagen und des Jahres mit seinen 12 Monaten und 
360 Tagen zu haben, sondern um dem kleinen Mann eine leichte Übersicht über 
seine Einnahmen und Ausgaben zu ermöglichen: seine Monatseinnahme in Thalern 
sollte seine Tagesausgabe in Groschen, die Tageseinnahme in Pfennigen seine 
Jahreseinnahme in Thalern anzeigen. Allerdings handelte es sich hierbei nicht 
um eine erstmalige Einteilung, sondern um eine Neuordnung einer älteren. 

3) Geht man z. B. vom Neumondstage aus, wenn Sonne und Mond am 
nächsten zusammenstehen und folglich gleichzeitig untergehen, so geht der Mond 
täglich um je einen muhürta später als die Sonne unter, nach 30 Tagen also 
um 30 muhürta’s oder um einen ganzen Tag später, d. h. er wird wieder mit 
der Sonne gleichzeitig untergehen und es also wieder Neumond sein. Daß der 
Mondmonat nicht ganze 30 Tage, sondern nur 29%], dauert, und auch die Sonne 
nach eiuem Monat nicht genau zur gleichen Zeit wie früher untergeht, ist natür- 
lich für primitive Zeitbestimmungen ohne Belang. 
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einen muhürta. Ferner aber zeigt das Monatsdatum direkt die Zahl 
der muhürta’s an, um welche der Mond später auf- oder untergeht 
als die Sonne. Denn das Datum gibt ja das Alter des Mondes in 
Tagen an, bei zunehmendem Monde (gukla paksa) vom Neumonds- 
tage, bei abnehmendem (krsna oder bahala paksa) vom Vollmonds- 
tage an gerechnet; darum wird der Mond z. B. am 5. Tage des 
zunehmenden Mondes ($u.di.5) um 5 muhürla’s später als die 
Sonne untergehen, und an demselben Datum des abnehmenden 
Mondes (ba.de‘.5) um ebensoviele muhürta’s später aufgehen, als 
die Sonne untergeht. Nun war in Indien (abgesehn von Haus und 
Stadt) die einzige effektive „Leuchte“ bei Nacht der Mond, und es 
war darum für manche praktische Zwecke, wie Reisen, Arbeiten 
im Freien usw., dem Inder von größter Wichtigkeit vorherzuwissen, 
wie lange nach Dunkelwerden das Mondlicht dauern oder nach wie 
vielen muhürta’s es zu erwarten sein würde. Und zweifellos haben 
sie in solchen Fällen von ihrer Kenntnis stets Gebrauch zu machen 
gewußt!),. Die sich immer wiederholende Erfahrung vermittelte 
natürlicherweise eine gefühlsmäßig bemessene Vorstellung von der 
Dauer eines in muhürta’s angegebenen Zeitraumes, die bei aller 
Unbestimmtheit doch in praktischer Hinsicht ihre Dienste tun konnte, 
etwa wie unsere Landbevölkerung eine ungefähre Vorstellung von 
Stunden hat, wenn sie die Länge eines Weges nach halben oder 
ganzen Stunden angibt, die auch nicht nach der Uhr gemessen sind. 
Und wie diese von einem kleinen Stündchen oder einer guten 
Stunde spricht, mag man auch in Indien von den durch den Mond- 
aufgang bestimmten muhürta’s, die ich kurz Mondmuhürta’s nennen 
will, gemerkt haben, daß es kleine und große muhürta’s gibt. Denn 
die Länge des Mondmuhürta wechselt je nach der Stellung des 
Mondes in seiner Bahn am Himmel, in Nordindien zwischen einem 
kleinsten Werte von etwa 32 Minuten und einem größten von etwa 
56 Minuten. Aber nachdem man sich einmal darüber klar geworden 
war, daß 30 aufeinanderfolgende Mondmuhürta’s einen ganzen Tag 
ausmachen, ergab sich beinahe mit Notwendigkeit als letzter Schritt, 
daß man nun den ganzen Tag in 30 gleiche muhärta’s einteilte. 


Der erste Schritt muß gewesen sein, daß man das Wort muhürtd 3: 


(aus mihur rid entstanden ?), das ursprünglich, ebenso wie althoch- 


1) So auch noch bis auf den heutigen Tag, wie mir ein eigenes Erlebnis 
bewies, In Abu besuchte mich eines Abends ein Jaina, der in dem eine Stunde 
entfernten Dilwara nächtigte. Er hatte schon vorher einige Zeit auf mich ge- 
wartet, und so war es Nacht geworden, als er sich verabschieden wollte. Aber 
es gab keine Fahrgelegenheit, so daß er zu Fuß nach Dilwara gehen mußte, 
was in der vollständigen Finsternis nicht wohl anging. Es war nun, wenn ich 
nicht irre, Phälguna ba. di. 3; der Mond mußte drei muhürta’s nach Sonnen- 
untergang aufgehn, und mein Freund berechnete sich, daß er noch etwa eine 
halbe Stunde warten müsse, um Mondschein zum Heimweg zu haben. Und so 
half er sich. — Als ich Winter 1874 mit Bühler Rajputana bereiste, nutzten 
wir nach Möglichkeit etwaigen Mondschein zu unsern Ritten aus und stellten 
ihn in dem täglichen Marschplan gebührend in Rechnung. 
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deutsch stunfa, unser Stunde, nur „eine kurze Weile“ bedeutete, 
auf das, was ich Mondmuhürta genannt habe, anwandte!). Dieselbe 
Bedeutungsentwicklung wir muhürta hat das ihm in Bedeutung 
und Verwendung durchaus ähnliche ksana gehabt. Denn Bhäskara 


s (Siddhänta Siromani I, 20) nennt den 30. Teil ‘des Sterntages?) 


nicht muhürta, sondern ksana. 

So hatten denn die alten Inder, lange bevor in Griechenland 
die homerischen Gedichte feste Gestalt angenommen hatten, den 
Tag in 30 gleiche Teile, die muhürta’s, eingeteilt. Aber Gewinn 


ı0 konnte ihnen diese genaue Zeiteinteilung nur dann eintragen, wenn 


sie auch Mittel zur Zeitmessung besaßen. Welche waren diese ? 
Die Mondmuhürta’s ließen nur einen sehr beschränkten Gebrauch 
zu. Denn sie gaben nur einen Zeitpunkt in jeder Nacht, und 
zwar immer einen andern, annähernd in muhürta’s gemessenen an; 


ı5 für das, was darüber hinausging, waren sie nicht zu verwenden. 


Unabhängig von ihnen kennen wir im alten Indien drei Methoden 
der Zeitmessung: Sonnenuhr, Wasseruhr und Sternbeobachtungen. 
Wir beginnen mit dem wahrscheinlich zuletzt erfundenen Hilfsmittel, 
der Wasseruhr. 

Diese wird zuerst im Jyotisa (Y. 24, R. 17) erwähnt und das 
einer nädıka (1/; muhürta) entsprechende Maß Wasser wird dort 
genau angegeben. Nach der Erklärung von „Bärhaspatyah* (Läla 
Chote Läl, the obscure text of Jyotisha Vedänga explained; Alla- 
habad 1907, S. 11) handelt es sich um Quanten Wassers, die dem 


«s Gewicht nach bestimmten Maßen Getreides (3%, @dhaka) ent- 


sprechen. Wenn auch das Verfahren selbst nicht angegeben wird, 
so ist doch zweifellos gemeint, daß dieses Quantum Wasser aus 
einem Gefäß mit bestimmter Ausflußöffnung innerhalb einer nädika 
abfloß. — Die nächste Erwähnung der Wasseruhr findet sich im 


so Kautiliya S. 107. Zwar wird sie nicht eingehend beschrieben, aber 


es werden die Punkte genannt, auf die es für den Leser, der die 
ganze Einrichtung kannte, hauptsächlich ankam, nämlich: 1. eine 
goldene Nadel 3 angula lang und 4 mäsaka schwer (sie soll genau 
in die Ausflußöffnung passen); 2. der kumbha und die Öffnung. 


ss (kumbha ist ein größeres Gefäß; als Hohlmaß faßt. ein kumbha 


1) Daß der Begriff der Mondmuhürtas durch den der gleichen muhürta’s 
alsbald verdrängt wurde, wenn ihr Unterschied überhaupt je klar zu Bewußt- 
sein gekommen war, liegt in der Natur der Sache. So war auch die babylo- 
nische Doppelstunde wohl ursprünglich die Zeit, die ein Bild des Tierkreises 
gebraucht, um aufzugehen, wozu alle zwölf zusammen einen ganzen Tag ge- 
brauchen, aber jedes doch nicht dieselbe Zeit wie die andern. Über diese Un- 
gleichheiten haben auch die Babylonier hinweggesehn. 

2) Den bürgerlichen Tag (ahorätra) teilt er nicht in 30, sondern 
60 Teile, ghatika, ein, wie die Astronomen überhaupt seit Aryabhata (III, 1) 
getan zu haben scheinen. Wenn also die muhürta’s, bez. die damit synonymen 
ksana’s mit der Sternzeit in Verbindung gebracht werden, so zeigt das, daß 
sie für das praktische Leben keine Bedeutung mehr hatten, sondern durch die 
ghatika’s darin ersetzt wurden. 
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80 ädhaka, ebenda S. 105); 3. ein adhaka Wasser ist gleich einer 
nadika. — Für uns gibt ein Vers Varähamihiras in XIV, 31 der 
Pancasiddhäntikä das richtige Verständnis. Derselbe lautet in 
Thibaut’s Übersetzung: „the sixtieth part of so much water as within 
a nychthemeron escapes (from a vessel) through a given aperture 
fixes the duration of one nädikä“. Wahrscheinlich faßte der kumbha 
also 60 ädhakas. Wenn alles Wasser hintereinander abfloß, dann 
lief wegen des veränderten hydrostatischen Druckes das erste adhaka 
in bedeutend kürzerer, das letzte in viel längerer Zeit ab als das 
mittlere, und zwar je nach der Form des kumbha in verschiedenem 
Verhältnis. So mußten sich nadika's von verschiedener Größe er- 
geben, und zwar sind die Unterschiede derart, daß sie den Indern 
nicht wohl hätten entgehen können. Wurde aber das vollgelaufene 
Maßgefäßt) wieder in den kumbha zurückgegossen, so erhielt man 
zwar nädıka’s von gleicher Größe; jedoch wäre damit nur dann 
etwas gewonnen gewesen, wenn die erste nädika die richtige Größe 
hatte Wenn man auch auf irgendwelche Weise sich mag geholfen 
haben, so konnte man mit einer solchen Wasseruhr doch keinerlei 
verläßliche Resultate erzielen. Darum gab man sie wohl auch später 
auf und bediente sich kupferner am Grunde durchbohrter Schalen, 
die aufs Wasser gesetzt sich füllten und untersanken, und zwar 
60 mal in einem Tage. Diese Wasseruhr wird zuerst von Varä- 
hamihira a. a. 0. XIV, 32 erwähnt; sie wird genau beschrieben in 
zwei Strophen, die Ranganätha in seinem Kommentar zu Sürya 
Siddhänta XIII, 23 zitiert. Eine solche Vorrichtung ist frei von 
der prinzipiellen Fehlerquelle der vorigen und mußte darum genauer 
funktionieren; jedoch kommt sie noch nicht für die uns beschäftigende 
ältere Zeit in Betracht. 

Ein anderes Mittel die Zeit zu bestimmen war die Sonnenuhr 
oder, genauer gesagt, der Gnomon; denn vor der Periode der 
griechisch-indischen Astronomie bestand das, was man als die da- 
malige Sonnenuhr bezeichnen muß, nur aus dem Gnomon ohne 
weiteres Zubehör wie Hilfslinien und dergleichen. Man maß die 
Länge des Schattens (paurus?) mit einem Maßstab?) und bestimmte 
nach einer festgesetzten Skala, ein wie großer Teil des Tages seit 
Sonnenaufgang verflossen, bezw. bis Sonnenuntergang noch übrig 
war, wie die weiter unten mitgeteilte Tabelle zeigt. Die betreffenden 
Angaben finden sich einerseits bei den Jainas in der Sürya- und 


1) Dasselbe hieß wohl selbst nädikä nach seiner röhrenförmigen, d. h. 
zylindrischen Gestalt, wie sie auch unsere Hohlmaße haben. Ein solches Gefäß 
hat vor andern den Vorzug, daß man mit ihm leichter und genauer Bruchteile 
abschätzen kann. 

2) Es ergibt sich das aus einer nachher zu besprechenden Stelle der Sürya- 
prajnapti (II, 1), wo die Länge des Schattens am Ende des ersten Tages- 
viertels für den letzten Tag jedes solaren Manates angegeben wird. Wenn der 
Schatten eine volle Zahl von pada’s (2, 3, 4) erreicht, heißt es, die pada’s 
seien lehatthäim —= rekhästhani, d. h. sie reichten genau bis an den Strich, 
worunter wohl nur der Teilstrich des Maßstabes verstanden werden kann. 
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Jambüdvipa-prajnapti (5. und 6. Upänga) und im Uttarädhyayana 
(1. Mülasütra), anderseits im Kautiliya Arthasästra, S. 37 und 107F£. 
Bei beiden gilt als Grundsatz, daß am Mittag des Sommersolstiz 
(im Monat Äsädhba) der Schatten gleich null sei. Bekanntlich ist 
dies auf dem Wendekreis und nur auf diesem der Fall; trotzdem 
soll es auch für das übrige Indien gelten, so handgreiflich falsch 
es auch ist. Denn ein Gnomon von der im Kautiliya vorausge- 
setzten und in der Folgezeit beibehaltenen Länge von einem wztasti!) 
oder 12 angula wirft am Mittag des Sommersolstiz auf dem 
32. Breitegrad ein Schatten von 1?/, und in Delhi noch einen von 
1 angula. Im alten Indien galt, was im Buch geschrieben stand, 
mehr als die Wirklichkeit selbst! Unbegreiflich, aber darum doch , 
eine Tatsache, von der wir noch mehrere Beispiele finden werden. 
Eins. aber möge hier gleich angeführt und besprochen werden, die 
allgemein oder doch wenigstens unbeschränkt gültige Ansetzung 
des längsten Tages auf 18 muhürta (14h 24m), weil dieser Gegen- 
stand mit dem unsrigen in engster Beziehung steht. 

Die betreffenden Angaben, die sich schon im Jyotisa Vedänga 
(Y. 8. 40, R. 7. 22) finden und in der Süryaprajnapti I, 1 und im 
Kautiliya S. 108 1. 1—3 wiederkehren, besagen folgendes. Im 
Sommersolstiz (im Asädha) dauert der Tag 18, die Nacht 12 mu- 
hürta’s, im Wintersolstiz (im Mägha) umgekehrt die Nacht 18, der 
Tag 12 muhürta’s, in den Äquinoktien (im Caitra und Asvayuja) 
haben Tag und Nacht je 15 muhurta’s. Die Zu- oder Abnahme 
soll durchaus gleichmäßig sein, nämlich ein muhürta monatlich 
nach dem Kautiliya oder ?/g, muhürta täglich nach dem Jyotisa 
und der Süryaprajnapti. Daß das falsch ist, bedarf keiner Aus- 
führung?); aber dieser Modus der Zunahme hatte aprioristische 
Geltung: auch der Mittagsschatten soll, wie wir nachher sehen werden, 
in derselben Weise zu- und abnehmen. Die Angabe, daß der längste 
Tag 18 muhürta’s dauern solle, trifft nur für das nördliche Punjab 
annähernd zu, wird aber überall angenommen worden sein, wo 
das Jyotisa Vedänga als Autorität galt. Die Dauer des längsten 
Tages beträgt schon in Pataliputra, das als Zentrum des älteren 
Jainismus gelten kann und Wohnsitz Kautilyas war, nur mehr 
17 muhürta’s und sinkt unter dem 14. Breitegrad auf 16 muhürta’s 
herab. Doch hat man sich offenbar in seinem Glauben nicht durch 
die Wirklichkeit beirren lassen und hielt noch an der alten Angabe 
fest, als schon die griechische Astronomie Eingang in Indien zu 
finden angefangen hatte (siehe unten S. 255). 

Doch kehren wir zu unserm Thema zurück. Der Schatten 
heißt paurust, speziell der am Ende des ersten Tagesviertels im 
Sommersolstiz, wenn er gleich groß wie der zugehörige Gegenstand 


1) Derselbe heißt darum auch nach dem Kautiliya S. 106 1. 11 chäya- 
paurusam. 

2) In der späteren Astronomie der Inder wie der Babylonier wird Zu- und 
Abnahme innerhalb der einzelnen Monate als gleichmäßig angenommen. 
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ist. Wahrscheinlich hieß so ursprünglich der menschliche 
Schatten; denn sonst ist paurusa der Name von größeren Längen- 
maßen!). Wenn nun für den vitast“ (12 angula), die Höhe des 
Gnomon, die Bezeichnung chayäapaurusa und für den Schatten des 
Gnomon paurugi üblich ist, so liegt offenbar eine Übertragung vor, 
indem der Gnomon selbst als „Mann“ angesehen wurde, wie denn 
die Sonnenuhr narayantra hieß?). Im Kautiliya bezeichnet paurusi 
mit Zahlwörtern zusammengesetzt die Länge des Schattens in 
paurusa’s, 2. B. tripaurusyam sc. chayayam und fürsich allein den 
Schatten von 12 angula (8. 37 und 108). Auch die Jainas nennen 
den Schatten des Gnomons paurus:, Präkrit. porist, und messen 
ihn nach pada’s von 12 angula. Doch muß ihr Gnomon doppelt 
so groß als der eben besprochene ‚gewesen sein, weil alle ihre 
Schattenmaße doppelt so viele angula’s haben als die entsprechenden 
des Kautiliya. 

Ich gebe zunächst die Angaben des Kautiliya®) über die Länge 
des Schattens zu acht Zeitpunkten von Sonnenaufgang bis Mittag 
des Sommersolstiz in folgender Tabelle und verbinde damit die 
Ergebnisse meiner Berechnung). Die erste horizontale Reihe gibt 
die Schattenlängen in paurusa’s (p) und angula’s (a), die zweite 
die zugehörigen Zeitpunkte in Bruchteilen des längsten Tages (zu 
18 muhürta’s), beides nach Kautilya; die 3, und 4. Reihen ent- 
halten die den in erster Reihe aufgeführten Schattenlängen ent- 
sprechenden wahren Zeitpunkte für Ujjayini (230 9’), das die in- 
dischen Astronomen auf den Wendekreis verlegen, und für Pätaliputra 
(250 33°), ebenfalls in Bruchteilen des zu 18 muhürta’s angenommen 
Tages (da ja die wirkliche Länge des Tages dem Kautilya nicht 
bekannt war). Die Schiefe der Ekliptik ist zu 230 45 angenommen. 


Schattenlänge| 8p. |6p.|3p. | 2p. | 1p. | 8a.|4a.| 0 
3 Kautilya Yıs | ha | Ye Yo | Ya ho | ®%s | 'e 
> Ujjayini Yon,s "se! Yon | Yos | Yan Fo | a | Ye 
S Pataliputra |1/as,7 | Yıs,a| Yo,s | Yoss | Yun yo: %s | Ye 


1) Von 84, 96 und 108 angula, Kautiliya $. 106 1. 19f., 8. 107 1.1. 

2) Süryasiddhänta XII, 24. 

3) S. 37 werden nur vier, $. 108 acht Zeitpunkte aufgeführt. Nach ersterer 
Stelle ist in letzterer statt catuhgpaurusyam (sic) „er ipaurusyam zu lesen, 
was die Rechnung bestätigt, insofern bei vier paurug?’s nicht der achte, sondern 
der zwölfte Teil des Tages verflossen ist. In derselben Stelle S. 108 1. 6 ist 
statt agtabhägahı zu lesen trayo ‘stabhägälı, siehe Sorabji, Some notes on the 
adhyaksapracära, Book II of the Kautiliyam Arthasästram, (Würzburger Disser- 
tation 1914), S. 50. 

4) Dabei habe ich folgende Formeln gebraucht. Nennt man die Breite 
des Ortes @, die Deklination des Gestirns (der Sonne) d, seinen Stundenwinkel 
t, h seine Höhe, 5 p z die Komplemente zu p d hund setzt s = !/, (y — 


p + z) so ist der Sinus der Ascensionaldifferenz = — tg p - tg d, und 
cos  „ Vein 8; sin (@—2) 
2 cos p cos d 
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Es springt sofort in die Augen, daß in der zweiten Hälfte der 
Tabelle, von 1 p. an, die Tageszeiten im Kautiliya mit den be- 
rechneten übereinstimmen, (denn auch bei 17. ist die Abweichung 
geringfügig), dagegen die der ersten Hälfte ganz bedeutend kleiner, 
also handgreiflich falsch sind. Stellt man nun die Rechnung für 
mehr nördlich oder südlich gelegene Örter an, oder statt des Sommer- 
solstiz für das Äquinox oder gar Wintersolstiz , so ergeben sich 
zwar etwas andere, aber immer ähnlich fehlerhafte, d. h. unmögliche 
Werte für die vier ersten Posten. Wie ist Kautilya zu diesen 
falschen Ansätzen gekommen? Die Lösung des Rätsels findet sich 
bei den Jainas. 

Im 9. Buche (pähuda) der Süryaprajnapti wird über die Schatten- 
länge gehandelt und am Ende desselben Buches die Regel ange- 
geben, um die Zeit des Tages im Sommersolstiz aus der Länge des 
Schattens zu bestimmen: nach !/, Tag mißt der Schatten !/, paurus:, 
nach !/, Tag 1p., nach !/, Tag 1!l, p., und so sei weiter zu ver- 
fahren, bis nach so Tag sich ein Schatten von 59 p. ergibt. 
Die Regel ist also die, daß mit jeder halben paurus? der Nenner 
des Bruches, welcher die Tageszeit angibt, um eine Einheit wächst, 


oder, in einer Formel ausgedrückt, daß nach - Tag der Schatten 


eine Länge von (3 — 1) paurugi's erreicht. Setzt man für n der 


Reihe nach 18 14 8 6, so erhält man als Schattenlängen 863 2p., 
in genauer Übereinstimmung mit den Angaben im Kautiliya! Aber 
nach dieser Formel konnte man nicht die Zeit für einen Schatten 
von 8 und 4 angula d.h. 2); und !/, paurusi bestimmen; diese 
letzteren Angaben im Kautiliya sind offenbar, da sie richtig sind, 
durch Beobachtung, d. h. mit Hilfe der Wasseruhr gefunden. Und 
wenn auch die Inder die für halbe paurus?'s geltende Regel sinn- 
gemäß für drittel paurusö’s durch irgendeine yukt“ — denn an 
Erfindungsgabe fehlt es ihnen nicht — umgeändert hätten, würden 
sie doch zu falschen Resultaten gelangt sein. Denn der nach ihrer 
Regel für !/, p. geltende Zeitpunkt von 1/; Tag oder 4 Stunden 
48 Minuten ist um 20 Minuten fehlerhaft, da erst 5h 8m nach 
Sonnenaufgang im Sommersolstiz auf dem Wendekreis der Schatten 
eine Länge von !/, paurusi erreicht. 

Die Übereinstimmung Kautilyas mit den Jainas ist von Interesse. 
Nicht als ob jener, ein Verfechter der brahmanischen Rechtgläubigkeit, 
von den Jainas etwas entlehnt hätte, sondern beide geben ja nur 
das wieder, was, wie Thibaut im Grundriß III, 9, $ 11 auseinander- 
setzt, während der mittleren Periode der indischen Astronomie 
indisches Gemeingut war. Es ist nicht zu bezweifeln, daß das 
Kautiliya der Abfassung des Jainakanons zeitlich nahegestanden hat; 
denn nur so erklären sich die mannigfachen Übereinstimmungen in 
Vorstellungen und Worten zwischen beiden, welche der Herausgeber 


1) Nach dieser Formel ist nach !/, Tag, d. h. am Mittag der Schatten = 0. 
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des Kautiliya in Fußnoten zu SS. 46, 52£., 55 ff. 59 anmerkt. Der 
Hauptsache nach dürfte der Jainakanon in der Zeit der Nandas 
entstanden sein, weil später ein Rückgang des Jainismus eintrat, 
wie im Paumacariya, dem ältesten Präkritkävya der Jainas, über- 
liefert ist!). 

Die bisher besprochenen Angaben gelten nur für das Sommer- 
solstiz; um sie für andere ‚Jahreszeiten anzuwenden, bedürfen sie einer 
Korrektur. Diese wird im Kautiliya aber nur für den Mittags- 
schatten gelehrt. Es heißt dort, S.1081.9ff. „Im Monat Asädha 
ist mittags der Schatten gleich null; darauf nimmt er in den sechs 
Monaten Srävana usw. um je zwei angula zu und in den sechs Monaten 
Mägha usw. um je zwei angula ab“. Danach soll die mittägige 
Schattenlänge in dem Sommersolstiz, den Äquinoktien und dem 
Wintersolstiz der Reihe nach 0, 6, 12 angula’s betragen; er beträgt 
aber auf dem Wendekreis an den betreffenden Tagen 0 5,38 13,08 
angula’s. Statt 0 6 12 wäre also 0 5 13 richtiger gewesen. Für 
Örter nördlich des Wendekreises wachsen diese Zahlen, die dritte 
schneller als die zweite, so daß, wenn diese dort auch ihrem vor- 
geschriebenen Werte näher kommt, jene um so mehr von ihm ab- 
weicht: in Pätgliputra erreicht der Schatten am Mittag des Winter- 
solstiz bereits 14, in Srävasti 15 angula’s. 

Von Interesse ist, daß die unrichtigen Angaben im Kautiliya 
noch im Anfang der Periode der griechisch-indischen Astronomie 
in Kraft blieben. Denn Varähamihira wiederholt sie in der Panca- 
siddhäntikä II, 9, wahrscheinlich als eine Vorschrift des Väsistha- 
Siddhänta; dieser und der Pitämaha-Siddhänta waren aber wohl 
die ältesten, da Varähamihira selbst (a. a. O. I, 4) sie als sehr un- 
genau bezeichnet. Auch die alte Ansetzung des längsten Tages auf 
18 muhürta’s scheint noch im Vasistha-Siddhänta weitergegolten 
zu haben, wie ich aus dem vorausgehenden Verse II, 8 schließe. 
Derselbe handelt über die Länge der Nächte $Jarvarimanam, doch 
kann ich nur seine erste Hälfte deuten: „Im Anfang des Steinbocks 
um 3 vermehrt, im Anfang des Widders der auf 15 bemessene 
Sonnentag .... ist das Maß der Nächte?)“. Daraus folgt für die 
längste Nacht (sowie den längsten Tag) eine Dauer von 18 muhürta’s. 

Die zuletzt behandelte Vorschrift im Kautiliya lehrt zwar 
ausdrücklich nur die Länge des Schattens am Mittag für jeden 
Tag des Jahres, sollte aber wahrscheinlich auch für andere Zeiten 


1) iha Bhärahammi väse voline Nanda-naravai-kale | hohi pavirala- 
gahano Jina-dhammo ceva dusamäe || 89, 42. 

2) makarädau guna-yukto mekhädau (lies mes’) täthi-yuto (lies mito) 
raver divasalı .. . Der Herausgeber verändert in dem zweiten Päda mekhü- 
dau in bhüsvargati!! und übersetzt: “at the beginning of Capricorn the solar 
day (£. e. here the sävana day) is measured by 1591 palas to which three palas 
have to be added for each day“. Das soll für Avanti gelten, d.h. den Wende- 
kreis, der nach den indischen Astronomen der 24. Breitegrad ist. Berechnet man 
aber für denselben die Dauer des längsten Tages, so ergibt sich 1573 palas 
statt 1591, die doch nur durch dieselbe Berechnung hätten gefunden sein können. 
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desselben Tages gelten unter der stillschweigenden Voraussetzung, daß 
der für den Mittag gefundene Betrag einfach zu der Länge des Schattens 
zu addieren sei, welche die frühere, in unserer Tabelle ausgeführte 
Regel für die einzelnen Zeitabschnitte des längsten Tages fest- 
setzt. Daß die Inder tatsächlich diese irrige Annahme gemacht 
haben, ergibt sich aus der Behandlung des Problems seitens der Jainas. 

Diese teilten Tag und Nacht in je vier Abschnitte (porös? 
== paurusi) ein, nach denen die täglichen Obliegenheiten der Mönche 
geordnet sind!),. Paurusi hießen diese Tagesviertel nach dem 
Schatten paurusi?), und da dem Tagesviertel für die Einteilung des 
Tagewerkes der Mönche die größte Bedeutung zukam, so maßen 
die Jainas die Länge des Schattens nicht am Mittag, sondern am, 
Ende des ersten (oder dritten) Tagesviertels. Darüber enthält das 
Uttarädhyayana Sütra XXVI, 13 folgende Angabe: „Im Monat 
Asädha hat die paurusi zwei pada’s, im Monat Pausa vier, in den 
Monaten Caitra und As$vayuja deren je drei. Sie nimmt in sieben 
Tagen um einen angula, in einem paksa um zwei, in einem Monat 
um vier zu oder ab“. In einer längeren Stelle der Süryaprajnapti, 
die identisch in der Jambüdvipaprajiapti wiederkehrt, wird die 
Frage behandelt, wieviele Naksatra die einzelnen Monate „führen“ 
(nenti), und dann wird für den letzten Tag eines jeden (solaren) 
Monates angegeben, wie groß die paurus? 1. am Mittag, 2. am 
Ende des ersten Tagesviertels ist3). Letzteres stimmt genau mit der 
eben angeführten Regel des Uttarädhyana Sütra überein, ersteres 


5 mit den oben besprachenen Angaben im Kautiliya, nur daß dort 


die absoluten Maße halb so groß sind wie hier, was darin seinen 
Grund hat, daß der Gnomon des Kautilya halb so groß war wie 
der der Jainas. Nach diesen ist im Sommersolstiz, im Äquinox und 
im Wintersolstiz der Schatten (porisi) im Mittag der Reihe nach 
0, 1 und 2 pada’s (0, 12 und 24 angula) groß, am Ende des 
1. Tagesviertels 2, 3 und 4 pada’s. Man ersieht hieraus, daß auch 
zu andern Tageszeiten der Schatten um denselben Betrag größer 
sein. soll als am Mittag verglichen mit den Schattenlängen im 
Sommersolstiz, was wir oben für das Kautiliya nur als wahrschein- 
lich annehmen konnten. Die Werte selbst sind aber noch fehler- 
hafter als die für den Mittag angegebenen; in angula’s ausgedrückt 
sollten es sein: SS. 24, Aq. 36, WS. 48, sie betragen aber in Wirk- 
lichkeit für Pätaliputra SS. 25, Äq. 29, W. 45 angula’s. 


1) Uttarädhyayana Sütra XXVI, 11.13. 

2) mäne meyopacäräd abhedanirdesah, wie der Kommentator Sänticandra 
zu der gleich zu erwähnenden Stelle der Jambüdvipaprajnapti sagt. 

3) Der Text nennt die Tageszeit nicht; beide Komm. wollen in beiden 
Fällen dieselbe Zeit, nämlich das Ende des ersten Tagesviertels, sehn, offenbar 
mit Unrecht. Der Text lautet z. B. für den dritten Regenmonat: tamsi ca nam 
mäsamsi duvälasangulaporisie chäyae sürie anupariatiai, tassa nam mä- 
sassa carıme divase lehatthäim tinni puydüim porisi bhavai. Im ersten Satz 
handelt es sich offenbar um den Schatten am Mittag, in dem zweiten um den 
im ersten Tagesviertel. 
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Soviel über die Zeitbestimmungen aus der Schattenlänge. Ich 
knüpfe daran noch zwei Bemerkungen. 1. Die Länge des Gnomons 
ist bei Kautilya und den späteren Astronomen von 24 auf 12 angula’s 
verkürzt. Der Grund scheint gewesen zu sein, daß die Länge des 
Schattens bei dem längeren Gnomon in den kleineren Tagesab- 
schnitten zu unbequem groß wurde. Bei !/ıs Tag (1 muhärta im 
Sommersolstiz) war er 8 paurusö's bei dem kleineren Gnomon, 
16 pada’s oder 8 hasta’s bei dem größeren. Da der hasta unge- 
fähr 45 cm groß ist, hätte man bei letzterem eines Maßstabes von 
ungefähr 4 Meter bedurft! Darum wählte man einen kürzeren 
Gnomon. 2. Ich habe oben (8. 253) schon die Vermutung ausge- 
sprochen, daß ursprünglich paurus? den Schatten des Menschen 
selbst bezeichnet habe, aus dem die Landleute die Zeit des Tages 
erkannt haben mochten, wie dem ähnliches auch in Italien der Fall 
gewesen zu sein scheint. Vielleicht daß man seine Länge abschritt, 
weshalb man ihn in pada’s einteilte. Jedoch kommt pada als Längen- 
maß schon im Kätyäyana Srauta Sütra vor (P. W.s. v. pada 4)}). 

Eine in dem Namen danda liegende Andeutung auf Zeit- 
messung muß ich noch erwähnen, wenn ich sie auch nicht erklären 
kann. danda oder dhanus ist nämlich ein allgemein übliches 
Längenmaß von vier hasta’s oder aratni’s. Nun ist aber auch 
danda bei den Astronomen ein gewöhnlicher Name für ghatika 
oder nadika®) und im Kautiliya, S. 106 letzte Zeile heißt es: 


caturaratnir dando dhanur nadıkapaurusam vä. 


Welche Beziehung das Längenmaß danda zu einer nadika hat, ist 
aber unklar. Wir sahen, daß im Kautilıya das größte Schattenmaß 
8 pauıusi’s sind, das ist gerade ein danda. Der Schatten von 
1 danda entspricht !/,, Tag, das ist aber nicht eine nadika sondern 
ein muhürta! Ob man die Sonnenuhr als Apparat zum Bestimmen 
der nadika’s überhaupt ansah und darum das größte Schattenmaß 
nadikapaurusam nannte? Doch es scheint, als ob man die Wasser- 
uhr als Messer der nadikä’s angesehen habe (Kautiliya, 8. 37, 1.9, 
wo nädikabhih im Gegensatz zu chayapramänena gebraucht wird). 
So ist die Möglichkeit nicht abzuweisen, daß die Benennung nadıka- 
‚paurusam auf einem alten Verfahren der Zeitmessung beruht, dessen 
Einzelheiten uns unbekannt sind. 

Die Zeitbestimmung während der Nacht mußte bei den 
primitiven Zuständen des alten Indiens besondere Schwierigkeiten 
haben. Denn die Wasseruhr konnte natürlich nicht für die große 


1) Ich habe in meiner Übersetzung des Uttarädhyayana Sütra, SBE. XLV, 
n. 1 u. 2 angenommen, daß paurusi dort das Zeitmaß, also ein Viertelstag sei, 
und daraus abgeleitet, daß auch das pada ein Zeitmaß und also gleich einer 
Stunde sei. Die Stelle in der Süryaprajnapti beweist aber, daß es sich dabei 
nur um Längenmaße handeln kann. Indem ich meinen Irrtum zurücknehme, 
bitte ich beide Noten zu streichen, 

2) Withney, Sürya Siddhänta I, 12, n. 
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Masse des Volkes in Betracht kommen; diese mußte sich an das 
Einzige halten, was Allen vor Augen lag, den gestirnten Himmel, 
den während des größeren Teiles des Jahres in Indien keine Wolken- 
decke verbirgt. Von selbst mußte sich die Beobachtung aufdrängen, 
5 daß die Nacht ihrem Ende zuneigt, wenn die Gestirne, die Abends 
aufgingen oder hoch am Himmel standen, sich ihrem Untergang 
nähern, wie denn auch die Alten aus den „cadentia sidera“ erkannten, 
wie weit die Nacht vorgerückt war. Genauere Angaben darüber 
enthalten kanonische Schriften der Jainas. Im Uttarädhyayana 
o Sütra XXVI, 17 heißt es, daß der Mönch die Nacht in vier gleiche 
Abschnitte (paurus?s) einteilen solle; v. 19, 20 besagen, daß die 
erste paurusi, der padosa, endet, wenn das Naksatra, das die Nacht: 
führt (rattim nei), im vierten Teil des Himmels (nabhacaubhäae) 
steht, und daß die vierte, das verattiyam, zu Ende geht, wenn für 
ıs dasselbe Naksatra der vierte Teil des Himmels übrig ist (gayana- 
caubbhaga-sävasesammi). Die genauen Angaben über die be- 
treffenden Naksatras für alle Monate des Jahres enthält, wie schon 
oben bemerkt, die Stelle in der Süryaprajnapti (und gegen Ende 
der Jambüdvipaprajnapti), der wir die Angaben über die Länge des 
?0 Schattens entlehnten. Dort erklärt Mahävira dem Gotama, daß 
vier Naksatra den ersten Monat (Srävana) der Regenzeit (vasä) 
„führen“, nämlich Uttaräsadha 14 Tage, Abhijit 7, Sravana 8, 
Dhanisthä 1. Darauf folgt die Angabe der Schattenlänge. Für 
den 2. Monat (Bhädrapada) gelten folgende Naksatras: Dhanisthä 
ss 14 Tage, Satabhisaj 7 Tage, Pürva-Bhadrapada 8 Tage, Uttara- 
Bhadrapada 1; für den 3. Monat (Asvina): Uttara-Bhadrapada 
14 Tage, Revati 15. Asvini 1 Tage; für den 4. Monat (Kärttika): 
Asvini 14 Tage, Bharanı 15, Krttikä 1 Tag. Und so weiter für die 
übrigen Monate der beiden andern Tertiale. — Zunächst müssen 
30 wir feststellen, was mit dem Ausdruck gemeint ist, daß das Naksatra 
„die Nacht führt“, rattıim ner. Die Kommentatoren!) ergänzen zu 
nayatı als entferntes Objekt samäptim. „Das Naksatra bringt die 
Nacht zum Abschluß“, und geben die sachliche Erklärung: „wenn 
das Naksatra untergeht, ist während des betreffenden Monats die 
ss Tagnacht zu Ende*. Letzteres kommt darauf hinaus, daß dann das 
Naksatra während der ganzen Nacht sichtbar ist, d. h. aufgeht bei 
Sonnenuntergang und untergeht bei Sonnenaufgang. Der Sinn des 
Ausdrucks ist zweifellos richtig von den Kommentaren angegeben, 
aber ihre sprachliche Erklärung ist wenig überzeugend. Ich fasse 
40 das „Führen® in dem Sinne, daß das Naksatra der „Führer“ der 
Nacht ist, gewissermaßen vor ihr hergeht; und so wird auch in 
der Süryaprajnapti das Naksatra als neta, „dux“, bezeichnet?), und 


1) Devendraganin zu Uttar. S. a. a. O. Sänticandra zu Jambüdvipapraj- 
napti, Abhayadeva zu Süryaprajnapti X, 10: svayam astamgamanenäa ‘horäü- 
tvasamäpakataya nayanti gamayanti. Davor sagt er: svayam astamgamano 
‘horätrasamäpako naksatrarupo netü äkhyäata iti. 

2) Siehe aber die Erklärung von net@ in letzter Note. 
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im Rämäyana III, 16, 12 heißen die Winternächte pusya-nitah'). 
Was nun die obige Stelle im Ganzen betrifft, so ist zweierlei zu 
bemerken. 1. Es handelt sich in ihr um solare Monate von 
30 Tagen, nicht um lunare von abwechselnd 29 und 30 Tagen 


(vgl. Uttarädhy. S. XXVI, 15 über die omarattao). Nur für den fest- : 


liegenden solaren Monat, nicht für den zwischen weiten Grenzen 
schwankenden lunaren Monat, lassen sich die Tage, in denen die 
einzelnen Naksatras führend sind, genau angeben, wie sie in der 
oben zum Teil angeführten Regel festgelegt werden. 2. Mit Nak- 
satra ist in dieser Regel nicht das Gestirn selbst gemeint, sondern 
der ihm entsprechende Abschnitt der Ekliptik, der der Sonne in 
den angeführten Tagen diametral gegenübersteht und daher unter- 
geht, wenn die Sonne aufgeht, und umgekehrt. Diese Abschnitte 
auf der Ekliptik, deren Größe genau bestimmt ist, sind eine 
theoretische Fiktion und der Beobachtung unzugänglich. Sehen 
kann man natürlich nur das Gestirn selbst; aber je weiter es 
nördlich oder südlich von der Ekliptik entfernt ist, um so größer 
die Zeit, die zwischen seinem Auf- oder Untergang und dem Unter- 
oder Aufgang der Sonne liegt. Speziell bei Sravanä beträgt der 
Unterschied beiderseits mehr als eine Stunde. — Aus diesen beiden 
Bemerkungen geht hervor, daß der in der Süryaprajnapti gegebenen 
Regel nur eine theoretische Bedeutung beigelegt werden kann. In 
der Praxis, d.h. für alle, die nicht mit den Lehren der Astronomie 
jenes Zeitalters vertraut waren, mußte mit dem lunaren Monat und 
mit den wirklichen Naksatras als Sterngruppen gerechnet werden. 
Wenn in der angeführten Stelle des Rämäyana die kalten Winter- 
nächte pusya-nitä genannt worden, so ist damit zweifellos der 
lunare Monat Pausa gemeint. Und so wird der gemeine Mann die 
Nachtzeit nach dem Stand desjenigen Naksatras beurteilt haben, 
nach welchem der Monat benannt ist. Daß auf diese Weise keine 
genaue Zeitbestimmung möglich ist, liegt auf der Hand. Aus 
zweierlei Gründen. 1. Weil die Sterngruppen der Naksatras nur 
in wenigen Fällen in oder ganz nahe bei der Ekliptik stehn. Aber 
da in der Mehrheit der Fälle die nördliche oder südliche Abweichung 


(Breite) derselben weniger als 10 oder 15 Grad beträgt, so genügten 3 


sie wohl dem Bedürfnis einer Zeitbestimmung, bei der es nur auf 
eine robe Annährung ankam. 2. Weil die Sonne ihre Stellung zu 
einem Naksatra in einem Monat so bedeutend verändert, daß seine 
Verwendung als Leitstern (nei) zu ganz beträchtlichen Fehlern 
Veranlassug gibt. Wenn z. B. im Anfang des lunaren Monats ein 
Naksatra kurz vor Sonnenaufgang untergeht, so wird es am Ende 
desselben Monats schon etwa zwei Stunden früher untergegangen 
sein. Die Regel der Süryaprajnapti vermeidet diesen Fehler, indem 


1) Nach dem Komm. Tilaka: pusyanaksatrabodhitarätrikälaparimänäh. 
Der Komm. Mahes$varatirtha gibt noch zwei andere Erklärungen; man wußte 
offenbar nicht mehr sicher, was der Ausdruck bedeuten solle. 
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sie solare Monate zugrunde legt und jedem derselben drei Naksatras 
zuweist. Man kann mit dieser Regel auch für den lunaren Monat 
die jedem Teile derselben zukommenden Naksatras bestimmen; aber 
dazu gehört eine gründliche Kenntnis der astronomischen Theorie. 
Der gemeine Mann, der keine gelehrte Bildung besitzt, mußte sich 
irgendwie zu helfen suchen und bei seinen nächtlichen Zeitbe- 
stimmungen mit einem rohen Ungefähr zufrieden geben. Mehr 
wurde allerdings auch kaum gefordert, wenn, wie oben angegeben, 
den Mönchen zur Pflicht gemacht wurde, die Nacht in vier Ab- 
schnitte, paurus?s, einzuteilen. In derselben Vorschrift wird auch 
angedeutet, wie das zu machen sei: man schätzte ab, im wievielten 
Teile des Himmels von seinem Aufgang an oder bis zu seinem: 
Untergang gerechnet das führende Naksatra stehe, mit andern 
Worten, wie groß der Bogen sei, den das Naksatra seit seinem 
Aufgang zurückgelegt habe oder bis zu seinem Untergang noch 
zurückzulegen habe. Die Schätzung geschah wahrscheinlich nach 
Augenmaß, da instrumentelle Hilfsmittel in jenen primitiven Zeiten 
doch wohl ausgeschlossen sind. Zuzugeben ist aber, daß Einzelne 
besonders begabte durch lange Übung bessere Resultate, allerdings 
immer noch zwischen weiten Fehlergrenzen, erzielen mochten. 

Man muß sich über die Methode dieser Beobachtung und die 
durch sie gewährten Möglichkeiten klar sein, wenn man den Wert alter 
astronomischer Angaben der Inder richtig beurteilen will. Ich denke 
in erster Linie an die Angabe, daß im Sommersolstiz der Tag 18, 
die Nacht 12 muhürta’s betrage, und umgekehrt im Wintersolstiz 
die Nacht 18, der Tag 12 muhürta’s, Die Länge der Nacht!) 
konnte man nach der eben besprochenen Methode durch Beobachtung 
des führenden Naksatra bestimmen, besonders wenn es sich um die 
kürzeste Nacht handelte. Man wird dann gefunden haben, daß der 
von dem betreffenden Naksatra in der Nacht beschriebene Bogen 
etwa ein Drittel eines ganzen Kreises wäre, zumal wenn man ein 
so nördlich gelegenes Naksatra wie Abhijit (Wega) wählte, das 
noch in den lunaren Asädha fallen kann; jedenfalls konnte dem 
Beobachter nicht verborgen bleiben, daß der Nachtbogen der Wega 
kleiner als ein Halb- und größer als ein Viertelkreis war. Man 
schloß oder riet vielmehr, daß sich im Sommersolstiz die Nacht 
zum Tage wie zwei zu drei verhalten müsse, da das Verhältnis eins 
zu drei zu klein, und eins zu eins zu groß war. Denn das dürfte 
jenen alten Astronomen, die mehr rechneten als beobachteten, a 


40 priori festgestanden haben, daß das Verhältnis von Tag zu Nacht 


1) Die Länge des Tages aus dem Tagbogen der Sonne zu bestimmen, 
scheint mir für die primitive Beobachtungskunst weniger einfach zu sein. Aber 
es mag darauf hingewiesen werden, daß im nördlichen Indien der Horizont vom 
Nord- bis zum Südpunkt durch die beiden Orte, wo die Sonne im Sommer- und 
im Wintersolstiz auf- bez. untergeht, annähernd in drei gleiche Teile zerlegt 
wird. Möglich, daß man daraus geschlossen hat, die Sonne durchlaufe im Sommer- 
solstiz zwei Drittel des Himmels, und im Wintersolstiz nur ein Drittel, 
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im Solstiz nur ein ganz einfaches sein könne. Dieser psychologische 
Faktor hat höchst wahrscheinlich bei der Festsetzung jenes Ver- 
hältnisses mitgewirkt und die Annahme dieser Daten in einem 
großen Teile Indiens empfohlen. Denn bei der Unzulänglichrkeit 
der Methode konnte man das Verhältnis nicht mit Genauigkeit fest- 5 
stellen, noch auch die Unrichtigkeit der überlieferten Angaben mit 
Sicherheit erkennen. 

A. Weber!) hat zuerst darauf aufmerksam gemacht, daß Inder, 
Chinesen und Babylonier die Dauer des längsten Tages genau gleich 
angegeben haben, und hielt es für äußerst wahrscheinlich, daß ı0 
Inder und Chinesen diese Angabe Babylon verdankten. Er kannte 
zwar nur die Mitteilung der Ptolemäus (Geogr. VIII, 20, 27), der 
14h 25m (141/, 41/19) statt 14h 24m angibt. Aber Kugler?) er- 
brachte den keilinschriftlichen Nachweis, daß in Babylon die Dauer 
des längsten Tages tatsächlich auf 14h 24m angesetzt wurde, und ı5 
behauptete des Weiteren (a. a. O. S. 82), jetzt „sei durch den Nach- 
weis der vollständigen Identität der babylonischen, chinesischen und 
indischen Angaben* Webers Annahme „zur unumstößlichen Gewiß- 
heit erhoben®. Er ist nämlich fest davon überzeugt, daß die baby- 
lonische Angabe auf exakter Beobachtung beruhe, weshalb ihn der 20 
Unterschied zwischen der wirklichen Länge des Sommersonnenwende- 
tages in Babylon, 14h 10,5=, von der auf seinen zwei (dem 
2. Jahrh. v. Chr. angehörenden) Tontafeln angegebenen, 14h 24m, 
in Ratlosigkeit versetzte. In seinem späteren großen Werke, Stern- 
kunde und Sterndienst in Babel, I, 174f., schlägt er folgenden Aus- 25 
weg ein. Der wirkliche Lichttag, vom Erscheinen des ersten 
bis zum Verschwinden des letzten Sonnenstrahls gerechnet, betrug 
um 700 v. Chr. in Babylon nach seiner Berechnung 12,1m mehr 
als der astronomische Tag (vom Aufgang bis zum Untergang des 
Mittelpunktes der Sonnenscheibe gerechnet), wobei die Refraktion 30 
und 100 Meter Höhe des Beobachters über dem Erdboden in An- 
schlag gebracht sind; so komme man von 14h 10,5m auf 14h 22,6m, 
also beinahe auf den überlieferten Betrag von 14h 24m. Aber 
dieselbe Verlängerung von 12,1m hätte, wie Kugler selbst hervor- 
hebt, nicht nur bei der Tageslänge im Sommersolstiz, sondern auch 35 
bei denen des. Wintersolstiz und der Äquinoktien in Anrechnung 
gebracht werden müssen; das ist aber keineswegs der Fall. Kugler 
meint nun im Wintersolstiz, das in die schlechte Jahreszeit fällt, 
hätte man keine genauen Beobachtungen anstellen können, und die 
Zeit des Äquinox hätte man wahrscheinlich auf andere Weise, durch 40 
den Gnomon, bestimmt. Aber die Sache liegt m. E. viel einfacher. 
Die Babylonier waren selbst im 2. Jahrh. v. Chr., geschweige denn 
ein Jahrtausend früher, nicht imstande, die Länge des Tages genau 


1) Die indischen Nachrichten von den Naxatra II (Abh. Kgl. Ak. Wiss. 
Berlin 1862), S. 409. 
2) Die babylonische Mondrechnung, S. 76ff. 108f. 194. 
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zu messen. Denn auf den zwei keilinschriftlichen Tafeln, die jene 
Angaben enthalten, wird die Dauer des Tages nicht nur für die 
Solstizien und Äquinoktien angegeben, sondern auch für dazwischen- 
liegende, von ihnen um 30 und 60 Grade der Sonnenbahn entfernte 
5 Punkte, denen wir der Kürze halber die Bezeichnung Monatsanfänge 
"geben wollen (Kugler a.a. O. S.108 und 194.) In nebenstehender 
— N Tabelle gebe ich die Tageslängen nur für 

| 8.108 | 819 die vier Monatsanfinge vom Frühlings- 
I, Te ;quinox bis zum Sommersolstiz, woraus 


ı0 m | . ö a ET inan diejenigen für die übrigen Monats- 
III! 14h | 14h 8m anfänge leicht ableiten kann: Beide Listen 
stimmen hinsichtlich des Aquinox und 

IV | 14h 24m ; 14h 24m 


des Sommersolstiz genau überein, weisen 
aber für die dazwischen liegenden Monate einen Unterschied von 

ı5 8 Minuten auf. Die Methode der Zeitmessung war also nicht so 
genau, daß die Beobachtung über diese Differenz von 8 Minuten 
hätte entscheiden können. Derselbe Grad von Genauigkeit oder 
vielmehr Ungenauigkeit gilt aber natürlich auch für die Tageslänge 
im Sommersolstiz. 

20 Der Eindruck großer Genauigkeit wird nur scheinbar dadurch 
hervorgerufen, daß die Dauer des Tages in Stunden und Minuten 
(14h 24m) bezw. auf jenen spätbabylonischen Tafeln in vierfach 
größeren Maßen (32 36°) ausgedrückt ist. Die Sache bekommt aber 
ein durchaus anderes Ansehn, wenn statt dessen gesagt wird, daß 

25 im Sommersolstiz Tag und Nacht sich wie 1: ?/, verhalten; sachlich 
ist das genau dasselbe, aber man erwartet dann keine Genauigkeit 
bis auf die Minute. Tatsächlich führt die älteste Notiz auf eine 
solche Formulierung des Verhältnisses. Denn wie Kugler in den 
„Ergänzungen* zu „Sternkunde und Sterndienst in Babel“ I. Teil 

so S. 89 zeigt, wurde die Dauer des längsten Tages mit ud-da-zal 
bezeichnet, und auf einer alten babylonischen Tafel wird angegeben, 
daß der ganze Tag 1?/, ud-da-zal. das Jahr (360 Tage) deren 600 
betrage. Daraus ergibt sich für ud-da-zal die Länge von ®/, Tag, 
d. h. 14h 24m und das Verhältnis des längsten Tages zur kürzesten 

s5 Nacht als drei zu zwei. Daß die Babylonier dies, vollends in alter 
Zeit, nicht genau messen konnten, haben wir oben gezeigt. Es ge- 
nügte, wenn die Erfahrung ein solches Verhältnis von Ungefähr 
erkennen ließ, um es in der einfachsten Form, drei zu zwei, fest- 
zusetzen, infolge der von uns stillschweigend anerkannten Maxime, 

40 daß in der Natur einfache Zahlenverhältnisse obwalten. Nach der- 
selben verfuhren die Babylonier bei derselben Materie noch in einem 
andern Punkte, indem sie nämlich die Zunahme der Tagesdauer in 
einfachen Zahlenverhältnissen normierten. Denn die Zunahme be- 
trägt nach der ersten Liste in obiger Tabelle 72, 48 u. 24 Minuten, 

4; nach der zweiten 80, 48 u. 16 Minuten, woraus sich die Verhältnis- 
zahlen 3:2:1 bezw. 5:3:1 ergeben. Man mochte wohl aus der 
Erfahrung wissen, daß die Tage schneller im ersten Monat nach 
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dem Äquinox zunehmen, als im zweiten und noch mehr als im 
dritten; aber das Verhältnis genau zu bestimmen, dazu fehlten die 
Mittel. Darum nahm man ein einfaches Verhältnis an, die einen 
dies, die andern jenes, beide willkürlich und unrichtig. Denn unter 
den von Kugler gemachten Voraussetzungen, siehe oben $. 261, und 
Ansetzung der Tagesdauer im Äquinox von 12h und im Sommer- 
solstiz von 14h 24m, betragen die Zunahmen 69, 55 u. 10 Minuten, 
woraus sich das Verhältnis 7:5%/,:1 ergibt. Immerhin sind die 
Babylonier näher der Wahrheit gekommen als die alten Inder, welche 
die gleiche Zunahme in allen drei Monaten, also das Verhältnis 
1:1:1, annahmen. Sie lernten zwar später den richtigen Betrag 
der monatlichen Zunahme für jeden Ort durch Rechnung zu be- 
stimmen, aber sie blieben immer dabei, innerhalb eines jeden Monates 
die Zunehme für jeden Tag als gleichmäßig, d. h. */;, der Monats- 
zunahme anzusetzen, wie es schon die alten Inder und auch die 
Chaldäer getan hatten. 
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BEITREGE ZU UNSERER KENNTNIS 


DER 
INDISCHEN CHRONOLOGIE. 


VON 


HERMANN JACOBL 


Bei dem stereotypen Charakter, den Kalendereinrichtun- 
gen zu tragen pflegen, sind Aenderungen in denselben deshalb 
von so grossem Interesse, weil sie einen Fortschritt in den theo- 
retischen Kenntnissen, auf denen das Kalenderwesen beruht, 
zur Voraussetzung haben. Wenn jene, wie man für Indien vor- 
aussetzen darf, nicht unter dem Drucke staatlichen Zwanges zu 
allgemeiner Anerkennung gebracht werden können, müssen sie 
sich so sehr durch ihre innere Berechtigung den maassgeben- 
den Kreisen empfehlen, dass sie mit Erfolg den Kampf gegen 
alte Gewohnheiten übernehmen und diese ausser Kurs setzen 
können. So will ich denn zwei Kalenderreformen zum Gegen- 
stand dieser Besprechung machen und die Gründe darzulegen 
versuchen, denen sie nach meiner Vermutung ihre Einführung 
zu verdanken hatten. Es handelt sich um folgende zwei Neue- 
rungen : 

1. Ursprünglich begannen die Monate mit Vollmond; spä- 
ter drang daneben auch eine andere Rechnungsweise durch, 
nach der die Monate von Neumond zu Neumond liefen. 

2. Die ältesten!) Jahresanfänge fallen mit dem Sommer- 


l) Die drei Perioden, von denen im Folgenden öfters die Rede sein wird, sind 
diejenigen, über die ich in den Nachrichten v. d. Königl. Gesellschaft der Wissenschaften 
zu Göttingen, phil-hist. Klasse, 1894, p. 106, ff., gehandelt habe. Es sind die drei 
Perioden, in denen sich die Aequinoctien und Solstitien um je einen ganzen Monat 
verschieben, und die der Reihe nach gegen 4500, 2500, 600 v. Chr. beginnen. 
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solstiz, Wintersolstiz oder Herbstäquinox zusammen: so ergeben 
sich drei verschiedene Jahre, die der Reihe nach mit den Mo- 
naten Prausthapada, Phälguna, Märgasira begannen. Man hatte 
noch nicht das Frühlingsäquinox zum Anfangspunkt des Jahres 
gewählt; denn der Monat Jyaistha, in den in der ältesten Zeit 
das Frühlingsäquinox fiel, wird uns nirgends als erster Monat des 
Jahres genannt. Auch der zweiten Periode ist dieser Jahresan- 
fang noch fremd; denn wir kennen kein Jahr, das mit dem 
lunaren Monat Vaisäkha '), in den damals das Frühlingsäquinox 
vorgerückt war, begonnen hätte. Erst in der jüngsten Periode, 
der zum Teil noch einige Brähmana und Sütra, dann aber auch 
die ganze spätere Litteratur angehört, wurde der Anfang des 
Jahres auf das Frühlingsäquinox gelegt. So ergab sich ein Jahr, 
dessen erster Monat der lunare Caitra ist. Dieses Jahr ist jetzt 
namentlich im Süden Indiens allgemein verbreitet. 

Natürlich schweigen unsere Quellen über die Gründe die- 
ser Reformen. Um über sie meine Ansicht darzulegen, muss 
ich von anderer Seite ausholen. Die indischen Astronomen neh- 
men bekanntlich an, dass zu Anfang einer Weltperiode, Yuga 
oder Kalpa, sämtliche Himmelskörper, Sonne, Mond und Pla- 
neten, im Anfangspunkt der Ekliptik, dem Frühlingspunkt, 
gestanden und von dort ihre Umläufe begonnen haben, um 
am Ende der Weltperiode an eben jenen Ausgangspunkt zu- 
rückzukehren. Astronomisch wird also der Anfang und das Ende 
eines Yuga durch eine gemeinschaftliche Conjunction aller Him- 
melskörper markirt. Diese Hypothese hatte die Geltung eines 
Dogmas: sie bildet die Grundvoraussetzung aller astronomischen 
Siddhäntas mit Ausnahme des Romaka-Siddhänta, dem eben 
deshalb allgemeine Anerkennung versagt wurde, weil er von 
anderen „willkürlichen“ Perioden ausging. Aber wir können die- 
selbe Annahme noch weit vor die Zeit zurückverfolgen, in der 


1) Die Astronomen beginnen das solare Jahr mit dem solaren Vaisäkha ; daraus 
darf man aber nicht auf das ehemalige Bestehen eines lunaren Vaisäkhädi-Jahres 
schliessen, wovon oben allein die Rede ist. Das solare Vaisdkhädi-Jahr entspricht 
nämlich dem lunaren Caiträdi-Jahr; denn der lunare Caitra ragt mit seiner dunklen 
Hälfte in den solaren Vaisäkha hinein: der Vollmond des Caitra ist also der dem 
Frühlingsäquinos, d. h. dem Beginn des solaren Vaisäkha zunächst liegende Voll- 
mond, woraus die Zusammengehörigkeit des solaren Vaisäkhädi- und lunaren Cai- 
trädi-Jahres sich ergiebt. 
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die Inder ihr System der wissenschaftlichen Astronomie ausbil- 
deten (etwa im 4. oder 5. Jahrhundert unserer Zeitrechnung). 
Denn sie liegt schon im Mahäbhärata Vergleichen zu Grunde: 
wenn 5 oder 7 Helden ihren Gegner in der Schlacht umringen, 
werden sie mit den 5 oder 7 grahas verglichen, die beim Welt- 
untergang die Sonne oder den Mond bedrängen: 


tena kruddhä mahesvisd Draupadeyäh prahärmah | 
räksasam dudruvuh samkhye grahdh palıca ravim 

yathd || VI, 4566. ı 
te ’pidayan Bhimasenam kruddhd sapta mahdrathdh | 
prajäsamharane rdjan somam sapta grahd iva || VIL 5636. 


Dadurch wird dieser Idee für die Zeit des grossen Epos 
eine gewisse Volkstümlichkeit gesichert; denn das Mahäbhärata 
liebt noch keine gelehrten Vergleiche. 

Wenn wir nun erwägen, dass gleichzeitig mit dem Yuga 
der erste Monat und das erste Jahr beginnen müssen, so kön- 
nen wir aus der astronomischen Yugatheorie folgende zwei Con- 
sequenzen für den indischen Kalender herleiten. 1)Da im An- 
fange des Yuga Sonne und Mond in Conjunction standen, also 
damals der Theorie gemäss Neumond stattfand, so musste der 
erste Monat (und damit auch die übrigen) von Neumond zu 
Neumond laufen. Daraus ergiebt sich die Notwendigkeit des 
Amänta-Systems, welches allerdings nur teilweise und erst spät 
zur Anerkennung gelangte *)Da im Anfange des Yuga die 
Sonne im Frühlingspunkt, d.h. nach der Festsetzung der Astro- 
nomen, im Anfange des Naksatra A$vini stand, und also der 
nächste Vollmond bei dem Herbstpunkt (genauer 14° östlich 
davon) in Citrä eintrat, so war der erste Monat ein Frühlings- 
monat, und zwar Caitra. Wenn sich somit als theoretische Folge- 
rungen aus der astronomischen Yugatheorie das Caiträdi-Jahr 
und das Amänta-System ergeben, so dürfen wir wohl deren 
Einführung als eine tatsächliche Folge der damals schon herr- 
schenden Yugatheorie ansehen. Die Zeit, in die wir diese Vor- 
gänge verlegen müssen, ergiebt sich daraus, dass Caitra der 
erste Monät war. Denn dies traf erst nach ca. 600 v. Chr. zu. 

Die indische Yugatheorie hat auf klassischem Boden ein 
auffallend übereinstimmendes Gegenstück gehabt, über das Cen- 
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sorinus in seinem 238 n. Chr. verfassten Werkchen De die 
natah, 18, 11, Folgendes berichtet: 

„Est. preterea annus quem Aristoteles maximum potius 
quam magnum appellat, quem solis et lun2 vagarumque 
quinque stellarum orbes conficiunt, cum ad idem signum, ubi 
quondam simul fuerunt, una referuntur; cuius anni hiemps 
summa est cataclysmos, quam nostri diluvionem vocant, sstas 
autem ecpyrosis, quod est mundi incendium. nam his alternis 
temporibus mundus tum exignescere, tum exaquescere videtur. 
Hunc Aristarchus putavit annorum vertentium llccccıxxxun, 
Aretes Dyrrhachinus Vor, Heraclitus et Linus Xococe, Dion 
Xopcccrxxxnn, Orpheus CXX, Cassandrus tricies sexies centum 
milium: alii verum infinitum esse nec unquam in se reverti 
existimarunt“ '). 

Also auch hier handelt es sich, wie in Indien, um grosse 
Weltperioden, deren Anfang und Ende durch eine gemeinschaft- 
liche Conjunetion der Planeten markirt waren. Diese Hypothese 
war schon Aristoteles bekannt, somit bereits im 4. Jhd. v. Chr. 
in Griechenland verbreitet. Wir sahen, dass derselbe Glaube in 
Indien um dieselbe Zeit oder etwas früher verbreitet gewesen 
sein muss. Dieser Synchronismus sowie die Uebereinstimmung 
in wichtigen Einzelheiten legt die Vermutung nahe, dass das 
Auftreten derselben, auf keine Tatsachen sich gründenden, kos- 
misch-astronomischen Theorie nicht auf Zufall beruhe. Da es 
nun von vorne herein unwahrscheinlich ist, dass die Griechen 
sie von den Indern, oder die Inder von den Griechen, entlehnt 
haben, weil sie in eine Zeit zurückgeht, in der kaum oder 
noch nicht diese beiden Völker in Berührung mit einander ge- 
raten waren, so werden wir zu der Annahme hinneigen, dass 
die Griechen und Inder die fragliche Theorie von einem ande- 
ren Volke, wahrscheinlich von den schon frühe in der Astrono- 
mie so weit fortgeschrittenen Semiten entlehnt haben. Sollte 
vielleicht die Einverleibung Babyloniens in das persische Reich 


1) Vergl. Taecitus, Dial., 16: „....ut Cicero in Hortensio scribit, is est magnus 
et verus annus, quo eadem positio czli siderumque, qu& quum maxime est, rursum 
exsistet, isque annus horum, quos nos vocamus, annoram XlIpccccıy complectitur....“ 
Professor Usener hat im Rheinischen Museum, Bd. XXVIII, p. 392, f., nachgewiesen, 
dass die auß Aristoteles bezügliche Angabe des Censorinus auf Wahrheit beruht. 
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die Veranlassung zu der Verbreitung dieser Ideen nach Osten 
und Westen gewesen sein? 

Wir sahen, dass erst in der jüngsten Periode die Inder den 
Jahresanfang auf das Frühlingsäquinox verlegten, indem sie 
Caitra zum ersten Monat machten. In der ältesten Periode 
wärde es Jyaistha, in der mittleren Vaisäkha gewesen sein ; diese 
Monate werden aber, wie gesagt, nirgends als erste Monate 
des Jahres genannt. Es kann nun, wie ich glaube, wahrschein- 
lich gemacht werden, dass der ältesten Zeit der Gedanke noch 
gänzlich fern liegen musste, den Jahresanfang auf das Frühlings-, 
äquinox zu verlegen. Wie eben bemerkt, fand in der ersten Peri- 
ode das Frühlingsäquinox im Jyaistha statt. Der Name Jyaistha 
kommt nach der Anordnung der späteren Zeit demjenigen Monat 
zu, dessen Vollmond in einem der beiden Naksatra Jyesthä 
und Müla eintritt. Diese Bestimmung muss aber sehr alt sein, 
weil auf ihr ein alter Name des Jyaistha, nämlich Jyesthä- 
müla, beruht, der sich im Mahäbhärata, XIII, 4609. 5156, und 
im Uttarädhyayana-Sütra, XXVI, 16, findet. Nun habe ich an 
einem anderen Orte!) wahrscheinlich gemacht, dass ursprüng- 
lich nicht das Frühlingsäquinox, sondern das Herbstäquinox 
den Anfangspunkt der Ekliptik bezeichnet, und demgemäss die 
Naksatra-Reihe mit Müla begonnen habe. Ist das richtig, so 
fiel damals in das dem Monat Jyaistha entsprechende Stück der 
Ekliptik deren Anfangs- oder Endpunkt, sodass also sein erstes 
Naksatra, Jyesthä, dem Eude, und das zweite, Müla, dem 
Anfange der Reihe zugehörten. Auf diesen besonderen Charakter 
des Monats Jyaistha scheint sein Name Jyesthämüla zu deu- 
ten. Denn der Name keines anderen Monates ist in derselben 
Weise durch Compositivn der Namen der zugehörigen Naksa- 
tra gebildet. Es muss also beim Jyesthämüla ein besonderer 
Grund für diese ungewöhnliche Namensgebung vorgelegen ha- 
ben; und dieser Grund scheint mir eben die Zwitternatur die- 
ses Monats zu sein, die ihm nach meiner Annahme in der 
ältesten Zeit zukam. Die Inder würden nun offenbar ihre Mo- 
nate nicht so auf die Naksatras verteilt haben, dass dem ersten 
Monate das letzte und das erste Naksatra zugefallen wären. Man 
darf daher wohl mit Sicherheit annehmen, dass die ältesten 


l) Festgruss an Rudolf von Roth, p. 70. 
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Inder niemals den Jyaistha zum ersten Monate des Jahres 
haben machen wollen, wie wir ja auch tatsächlich keine Spur 
oder Erinnerung eines solchen Jahresanfanges in den Veden finden. 

Die Untersuchung, die uns zu diesem Resultat geführt 
hat, ist darum von einigem Interesse, weil sie zeigt, dass sich 
alle kalendarischen Einzelheiten, die uns überliefert werden, leicht 
auf Grund der von mir und Herrn Tilak aufgestellten Theorie 
über das Alter des Veda erklären lassen und dadurch neue Ar- 
gumente für die Richtigkeit unserer Theorie werden. 


NACHTRAG. 


Seitdem Obiges geschrieben war, fand ich noch zwei wich- 
tige Stellen, die über die ältere Yugatlıeorie Aufschluss geben. 
Mahäbhärata, Ill, 190,91, lautet: 


yadd süryas ca candras ca tathä tisyahrhaspati | 
ekaräfau samesyanti prapatsyati tadä krtarn || 


„Wenn Sonne, Mond, Tisya und Jupiter in einem Haufen 
zusammenkommen, dann wird das Krtayuga eintreten“. Rä$i kann 
hier noch nicht die technische Bedeutung „Zodiakalbild “ haben, 
weil von einem unbeweglichen Nakyatra nicht gut gesagt werden 
kann, dass es mit anderen Gestirnen in einem Zodiakalbilde 
zusammenkomme. Hier handelt es sich noch nicht um eine Con- 
junction aller Planeten, sondern nur von Jupiter mit Sonne und 
Mond; und die Conjunction wird nicht in das Frühlingsäquinox , 
sondern in das Sommersolstiz (Pusya) verlegt. -- Die zweite 
Stelle, III, 230, 8ff., ist weniger bestimmt, doch wird sie von 
Nilakantha in ähnlicher Weise gedeutet. Danach ist Jas erste 
Naksatra des Yuga Dhanisthä, das für dieselbe Zeit das Winter- 
solstiz markirt. Wir haben hier also die Spuren älterer Phasen 
der Yugatheorie, nach denen das Yuga entweder mit dem Sommer- 
oder dem Wintersolstiz beginnen sollte. Diese Ansätze sind dann 
später endgültig zu Gunsten der jetzt allein geltenden Ansicht 
aufgegeben worden, nach der jene das Yuga inaugurirende 
Conjunction aller Himmelskörper in das erste der rectificirten 
Naksatra-Reihe verlegt wurde. 
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METHODS AND TABLES FOR VERIFYING HINDU DATES, 
T£THiS, ECLIPSES, NAKSHATRAS, ETC. 
BY HERMANN JACOBL Pa.D.; PROFESSOR OF SANSKRIT IN THE UNIVERSITY OF KIEL. 


E Tables’ whichare now placed before the 

public, are intended for the use of those 
who wish to verify dates of Indian docu- 
ments, inscriptions, manuscripts, etc., 
chronicled sccordingtothe intricate Luni-Solar 
Calendar of the Hindus. The working of these 
Tables will be found easy, requiring only the 
compntation of a few figures; and the operation 
to be gone through is almost mechanical, and 
will yield correct results, if the rules, to be 
explained in the sequel, be strictly adhered to. 
Nevertheless, to render more intelligible the 
process of cakculation, it will be well to place 
before the reader the frame and outlines of the 
Luni-Solar Calendar. 


PART I.—ON THE LUNI-SOLAR 
CALENDAR. 


On the Lunar Months, Pakehss, and 
Tithis in general. 


A lunar month is the time of one lanation. 
It consists of two pakshas, or fortnights, — 
the bright ($ukla, suddha) fortnight, or the 
time of the waxing moon; and the dark 
(krishna, bahula) fortnight, or the time 
of the waning moon. In the North, the 
dark fortnight precedes the bright fort- 
night; in the South, it follows it. But the 
brightfortnight is always the same, both in 
the South and the North of India.” The lunar 
month takes the name of that solar month, in 
which occars the true new-moon forming the 
commencement of the bright fortnight of the 
lanar month under consideration. The new- 
moon (the first if there are two) in solar 
Chaitra, (or Kärttika for some eras) forms the 
beginning of the luni-solar year. Each paksha 
is divided into 15 tithis. A tithi is the time 
required by thecombined motions of the sun 
and moon to increase (in the bright fortnight) 
or to diminish (in the dark fortnight) their 


? Tables 5 to 11 are eonstructed on the plan of those of 
Largeteau, first published, is the ‘‘Connaissance des 
temps” for 1846. By the Tables of Largetean, the true 
place of the moon in relation te the sun can be found 
with a high degree of aoouracy according to the lunar 
and solar theories of modern sstzonomy. In order to 
maks the Tablea of Largeteau serve our purpose, a part 
only of them oould be used. Therest had to be altered 


relative distance by twelve degrees of the 
zodiac. The names of the tithis are the 
Sanskrit ordinals, —prathamd, dvitiyd, etc. 
The first tithi of either pakska is also called 
pratipad or pratipadä; the last %thi of the 
bright fortnight is also called päürnimi, as 
it ends with {ae moment of full-moon; and 
the last titki of the dark fortnight, amävdsyd, 
as it ends with the moment of new-moon. 
The tithis furnish the names of the civil days, 


begin with true sunrise) is named after the 
tithi that ends in it. Thus, Mäghe ba di 9 is 
the usual abbreviation equivalent to “the civil 
day in which ended the 9th tithi of the dark 
fortnight of the lanar month Mägha.” 


OnMoean and TrueLunarMonthsand Tithis. 


The sun andthe moon do not move with an 
even motion; ie they do not always move in 
the same time through the same space of the 
firmament. Yet, for the sake of calenlation, 
it has been found convenient by astronomers 
to sssume that the motion of allthe heavenly 
bodies is proportional to time. This motion ie 
called the mean motion, to distinguish it from 
the true motion. 

The place in which the sun or moon would 
be, if they had the mesn motion, is called 
their mean place. In the same way, mean 
lunations and mean tithis are spoken of. But, 
in the Hindu Calendar, only true lunations and 
true tithis are used; i.e. re, not as would be 
found by actual observation, but as calculated 
according to the astronomical theory of the 
Siddhäntas. A mean lanation, or lunar month, 
is about 29 days, 13 hours ; while the true lunar 
month varies in length between 29 days, 40 
minutes, and 30 days, 1 hour, 15 minutes. The 
duration of a mean tithi is about 23 hours, 37 
: minutes; that of a true tithi varies between 
about 20 and 26 hours. It is very easy to 


according to the elements and theory of the Sürya- 
Siddhinta as will be explaiued at the end of this paper. 
Ihave tothank Dr. Peters, Professor of Astronomy in 
Kiel; now in Königsberg, with whose kind assistance 
Ihave come to a t lorough understanding of the con- 
struction of Largeteau’s Tables. 


% Compare the scheme, ante, Vol. XVI. p. 148. 
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calculate a mean date ; but it is of course more 
dificult to find the true one. 


On Intercalary and Expunged Months. 


It sometimes happens that iwo new-moons 
occurin onesolarmonth ; all solar months being 
longer than 29 days, 40 minutes; some by more 
than one or two days; some by a fraction of a 
day only. In that case there will be, accord- 
ingly, two lunar months of the same name; 
of these two months the first is considered as 
the intercalated (adkika) month of that name, 
the second as the proper one (nija); or, in 
Northern India, the adhika month is inserted 
between the two pakshas of the nija month. 

On the contrary, occasionally there occurs no 
new-moon within one solar month ; in that case, 
the lunar month, synonymous with the solar 
month in question, is altogether omitted 
(kshaya); or else, according to Warren, the 
name of that month is compounded with that 
of the following one. 

Ezample.—lf new-moon occurs on, or be- 
tween the limits of, the first and last days of 
the solar Kärttika, there will be two lunar 
months Kärttika; the first of which is adhika 
Kärttika, the second nija. On the contrary, if 
no new-moon occars in the solar Pausha, there 
will be no lunar Pausha in that year; Pausha 
being in that case an expunged or kshaya month. 


On Repested and Expunged Tithis. 


I£ two tithis end on the same civil day, that 
tithi which both begins and ends on that same 
day, is accounted to be expunged (kshaya); 
that is to say, though in the strietlunar reckon- 
ing the kshaya tithi is extant, yet in the civil 
reckoning, which is the only one used for 
dating, it is neglected. For instance, if, of the 
tithis 11, 12, 13, the 12th ends on the same 
day with the lith, that day is called the Ilth 
according to the usual rule; but the following 
day is called the 13th ; the 12th titäi being 
expunged, and there being no day to take 
the number of it, If, on the other hand, 
& tithi begins on one day, runs over the next, 
and ends on the next but one, that day oa 
which no tithi ends, takes the same number 


as the preceding day, which is thus repeated | 


(adhika). For instance, if the 12th tithi began 
on one day and ended on the uext but one, the 
corresponding days willbe numbered 11, 12, 
adhika 12, 13. 

It will be obvious that we eannot speak 
of repeated and expunged tithis, unless we 
understand by tithi the civil day corresponding 
toa tithi. Nor of repeated and expunged days, 
unless we mean by it the number given to the 
day by tbe tithi. Intercalation or expunction 
does not affect the week-days, which run on 
contiruously uninterrnpted. 


On Solar Months. 


From the preceding definitions, it will be 
evident that, in order to eonvert a luni-solar 
date into one of the English oslendar, we mnst 
ascertain :— 

(l) The space of time corresponding to the 
eponym solar month ;—— 

(2) The day on which the new-moon 
occurred within that space of time ;— 

(3) The day on which ended that tithi after 
which the day given in the Hindu date is 
named. 

The last two questions can be aecarately 
answered with the help of Tables 5 to 11; 
the first approximately only. But, in most 
eases, an approximate answer to the two first 
questions will be sufleient. Only where it is 
doubtful whether there was an intercalary 
month,—i.e. when the new-moon falls on the 
approximate initial day of the solar month in- 
dicated by our lunar Tables,—the exact limits 
of that selar month should be ascertained by 
Tables } to 4” To ascertain theexact time of 
the solar months,four Tables are wanted, one for 
each of the four years of our intercalary cycle: 
which Table applies, is shown by the snper- 
scription of those Tables. They give, nnder the 
name of each solar month, the year A.D. in 
which tbe initial dateof that month advan- 
ced by one day. The corresponding English 
date will be found by adding, to the date 
written immediately below the name of the 
solar month, the number of days found in the 
first (or last)column on the samehorizontal line 
with the year in question. Thus, we find, e.g., 
by Table 2, that in A.D. 574 the solar Vaisäkha 
began on the 20th March (Old Style). The 20th 


® These Tablesgive the same result aa Warren’s Tables I. III. and V. They are based on the drya-Siddhänta. 
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March’continued to be the initial day of Vaisä- 
kha till A.D. 690, for all years which, divided by 
four, leave as a remainder 2. The day thus 
found is, however, the civil beginning of the 
solar month, the dayon which the astronomi- 
cal beginning of the month, i.e. the Sankränti, 
or entrance of the sun into a zodiacal sign, is 
usually celebrated. The true insiant of the 
beginning of a solar month occurred, in any 
year entered in the Table, at or shortly after 
sunset of the day preceding the civil begin- 
ning of the solar month of tbat year; every 
four years it advances by 50 minutes. For 
example, the solar Vaisikha in A.D. 574 began 
sstronomically on the 19th March at sunset in 
Lankä, or 12 hours Laökä time; and in A.D, 
622, which year is separated from 574 by 48 
(i.e. 12 X 4 years), 12 X 50 minutes — 10 hours 
later, i.e. on the 19th March, 22 hours, Laükt 
time. The moment thusfound is some minutes 
later than the true one, butthis degree of accu- 
racy will be found suflicient. The astrono- 
mical limits of the solar month are wanted for 
determining the name of the lunar months 
in cases where the true new-moon occurs 
near those Iimits. The initial days of the 
solar months are also the days of saııkränti ; 
lst Vaisäkha, that of M&sha ; 1st Jyaishtha, that 
of Vrishabha; and so on (see at the foot of 
Table 7). The lst Mägha is the first day of the 
uttaräyana, or the period during which the sun 
is moving from south to north; and the lst 
Srävana, that of the dakshinäyana, or the 
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period during which the sun is moving from 
north to south. 


PART II.— USE OF THE TABLES. 
Description andExplanation of the Tables. 

In Tables 5 to 8, the value of four quan- 
tities, @. 5. e. d., for different periods is given ; 
e.g.in Table 5 we find that in AD. 1801 (on 
tbe lst January) « = 5138,5 = 566, c=6, 
d= 479. For caleulating tithis, however, only 
a. b. c. are wanted; end we shall therefore, 
for the present, speak of a. b. c. oniy. 

The quantity a. (plus the constant quantity 
200)* gives the mean lunations expressed in 
10,000th parts of the unit; or the difference' 
of the mean longitudes of the sun and the 
moon expressed in 10,000th parte of the circle. 
And the value a —= 5138 denotes that, at the 
moment in question, 0'5338 of the current mean 
Innation was gone. 

b. and c. give, in thousandth partsof the unit, 
two other quantities on which depends the 
difference of the truelongitudes of thesun and 
moon,"whichwe shall denote by A. Withb.and.c. 
turn to Tables 9 and 10; there, for the value 


which, added to a, gives A.; e.g.for b. 566, we 
find by Table 9, as equation, 84; for c.6 we 
find, by Table 10, as equation, 58. Adding 84 
and 58 to a = 5138, we get A = 5280. The 
valne of A. shows whieh tithi was current at 
themoment under consideration, as presented 
in the following table :— 


Sukla-paksha. 
1 Tithi; A. isbetween 1 & 333 
2 0m ” 34 „666 
3 ei 667 „ 1000 
4 2». 1M01 „ 1833 
5 »n ” 1334 ,„ 1666 
En 1667 „ 2000 
7 Per: » 2001 „ 2333 
En» 2666 
m 2667 „ 3000 
0 2 nn. 3001 „ 8333 
11 FE ” 3334 ,„ 3666 
12 2 Pr 3667 ,„ 4000 
13 ai: ” 4001 „ 4333 
14 ae n 4334 ,„ 4666 
15 7 4667 „ 5000 


Full-moon ; A. = 5000 


Krishna-paksha. 
1 Tithi; A.is between 5001 & 5333 
2 nn » 5334 „ 5666 
3 0» » 5667 ,„ 6000 
CE ” 6001 ,„ 6333 
Sn “ FR 6334 „. 6666 
6 6667 ,„ 7000 
7 7001 ,„ 7333 
8 7334 „ 7666: 
9 un ” 7667 „ 8000 
er 8001 ,„ 8333 
1 ,„ vs u 8334 „ 8666 
2 u» „ 8667 ,„ 9000 
1 7 9001 „ 9333 
14 ,„ “ ” 9334 ,„ 9666 
„ ” 9667 „ 10000 or 0 
New-moon; A. = 0 or 10000 


* 200°5 has been subtraoted fromthe exact value of the 
mean lunation,in orderthat all correotions to be applied 
to it for finding the value of the true lunation shall be 
additive quantities, and not additive in one case, and 


subtreotive in another. 
s d. is themean anomaly of tbe moon; andc. the mean 
anoınaly of the sun. 


of b. and c. as arguments, is given the equation 
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4. = 5280 deuotes, therefore, that, at the 
moment in question, the first tithi of thedark 
fortnight was carrent. 

In Tablee 5 to 7, the column saperscribed vw. 
contains the figures O to 7, which serve to find 
the day of the week, ae will be shown below. 

TableS givesthe valnea of a. b. c. d. for all 
the yeare of the 19th century. If the year in 
question is not contained in the 19th century, 
the corresponding year of the 19th century has 
to be taken; i.e. the year of the 19th century 
which is separated from the given year by 
complete eenturies. To find the corresponding 
year, add the last two figures of tbe given year 
to A.D. 1800 ; e.g. the corresponding year of 
A.D. 484 is A.D. 1884. 

Table 6 gives the values of a. b. c. d. for the 
centuries intervening between the given year 
and the corresponding one of the 19th century. 
To find them, subtract the given year from 
the corresponding year of the 19th century; 
e.g. A.D. 1884 — 484 — 14 centuries. 

Table 7 gives the value of a. b. c. d. for 
the hour 0 or sunrise at Iaükä, of all days 
of the English year, and the three first months 
of the next year. The days of the month are 
entered in two columns. In the first twelvesub- 
divisions of Table 7, for January to Decem- 
ber, the first column applies to common 
years, and the second ta leap-years. In 
the eontinuation of this Table fer the follow- 
iug year, the arrangement is different. In 
January and February, the first oolumn 
applies if the English year, preceding that 
to which these months belong, was a com- 
mon year; the second, if it was a leap-year. 
In March, the second column applies if the 
English year, in which that month occarred, 
was a leap-year, or followed after a leap-year. 
The first column applies to the remaining 
years of our intercalary cycle. These last 
three Tables are to be used for the last part 
of the Hindu year; vis. for that part of the 
Hindua year which falls in the English year 
following that in which the beginning of the 
Hindu year fell. Table 8 gives the values of 
a. b. c. d. for hours and minutes. 

All the quantities taken from Tables 5 to 
8, aretobesummed up in due order; then the 
equation of the sum of d. andthat of thesum 
of c. (Tables9 and 10), are to be added to the 
sum ofa. The result will be the A. for the 
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momentiin question, which is to be interpreted 
according to tbe tithi Table. 

An example will set this in a clearer 
light. Let it be asked, what tithi wee 
current on the2lst June, A.D. 484. We have 

“ a s < 

Table 5 A.D.1884 (3) 765 76 2 

Table 6 1l4cent.... (5) 4626 734 67 

Table 7 21 June... (4) 8245 242 471 

Leap year.-— — —— — 

(12) 3636 722 540 

Table 9 arg. 5.722,eq. = 3 Zye 
Table 10 arg. c. 54 eq. = 76 


4A.= 3715 


As A. is between 3667 and 4000, it follows 
from the titki Table that the 12th tithi of the 
bright fortnight was current. 

The Week-Day can be found from the sum of 
w.12 (put in brackets). Rule:—Ifw. issmaller 
than, or equal to 7, the number indicates the 
week-day, counting from Sunday asl. Ifw. is 
larger than 7, retrench 7; if larger than 14, 
retrench 14. The remainder, in both cases, 
indicates the week-day, counting from Sunday 
asl. In our example w.= 12; subtract 7; 
remainder, 5 — Thursday. 

If it be required to know when the 12th 
tithi ended, subtract 3715 from 4000; the 
remainder is 285. With this remainder, 
285, apply to Table 11, in order to find 
approximately the difference in time between 
the time when A. was = 3715 and when it was 
4000. We find 200 = 14 hours, 10 minutes; 85 
= 6hours, l minute; so, 285 —=20 hours, 11 
minutes; therefore the 12th tithi ended about 
20 hours, 11 minutes, after sunrise in Lankä. 

If this approximation should not be con- 
sidered snflcient, we add to the above found 
sums of a. b. c., t;he value of a.b. c. for 20 hours, 
11 miuutes, from Table 8. We have found :— 

a b e 
2lst June AD. 484 ... 3636 722 540 
20 hours (Table 8) ... 282 30 2 
ll min. .< des 3 0 {) 
3921 752 542 
arg en 0 
arg. CAR ren 76 
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The difference between 4000 and:8997 being 
3, shows (by Table 11) that the end of the 
tithi occurred 13 minutes after 20 hours, 11 
minutes; or at 20 hours, 24 minutes, after 
sunrise at Laükä.* Therefore, as the 12th 
tithi ended on the 21st June, A.D.484, that day 
was du di 12. 

If we want to know the name of the month 
of which the 21st June, A.D. 484, was the su di 
12, we count 12 days back from the 21st June; 
the day obtained, the 10th June, was the 
beginning of the mouth; and, accordingly, the 
preceding day, the 9th June, was the day of 
new-moon, always supposing that there was 
no kshaya or adhika titlii between new-moon 
and du dil2. Now, turning to Table 4, we 
find that the 9th June, A.D. 484, falls in the 
middle of the time assigned for the solar 
Äshädha (20th May to 20th June). Therefore, as 
the new-moon of the same mouth to which the 
&u di 12 under consideration belonged, fell 
within the solar Äshädha, we conclude that the 
2lst June, A.D. 484, was su di 12 of the lunar 
month Äshädba. 


On the Verification of Luni-Solar Dates. 


Having shown how the Tables are worked, I 
shall now explain how, by their help, the most 
usual problem, that of converting a luni-solar 
date into one of our Calendar, can be solved.’ 

Let us suppose we had to verify the date 
A.D. 484, Äshädha su di 12, Thursday. We 
first compute the a. b. c. for the beginning of 
A.D. 484, viz.:— 

a. b. “ 

1884 „. (3) 765 746 2 Table 5. 

14 cent. (5) 4626 734 67 Table 6. 


A.D. 484 (8) 5391 480 69 


On the day su di 12, A. must be near, 
but something less thau, 4000 (such being the 
equivalent for the end of the 12th tithi). 
Subtracting 5391 from 4000, or, as this would 
leave a negative quantity, from 14000, we have, 


© Mr. Sh. B. Dikabit (ante, Vol. XVI. p. 120) has cal- 
oulated the eame moment according to the modern Tables 
of Chhatre, the Sdrya-SiddMnte, and the Siddhäntı- 
Sirömani. He found,—Chbatre, 48 ghatte 12 palas; 
Bärya-S. 51 gh. 11 p., Siddh-Bir. 53 gh. 21 p. Convert- 
ing 20 hours, 34 minutes, into ghaltkäs and palas we 
gt ss the equivalent amount 5i gh. Our result, 

jerefore, s nearly with that osleulated by Mr. 
Dikahit on basis of the Sürya-SiddhAnta. 
? As, by our Tables, only those Hindu dates can be 


as the remainder, 8609. Therefore, by adding 
8609 to the a. of the beginning of A.D. 484, 
we get 4000; andalldays, whose a. is 8609 
or the next lower figure, are approximate dates 
for each ds di 12, the whole year round. 

In the same way, by subtracting the a. for 
the beginning of A.D. 484, vie. 5391, from 
10000, ©.e. the equivalent of the new-moon, the 
remainder, in our example 4609, indicates 
approzimately all the new-moon days of 
A.D. 484. 

Now, with 4609, weturn to Table 7. Finding 
Äshädha at the foot of May, we select the days 
in May and June, whose a. is nearest to 4609. 
A.D. 484 being a leap-year, we find the 11th' 
May and 10th June. Wemaust now ascertain 
which of these two dates determines the 
beginning of the lunar Äshädha sukla paksha. 
Thiscan be done with the help of Tables I to 4, 
as explained above; or, without using those 
Tables, the beginning and end ofthe solarmonths 
can be found in the following way :—At the 
foot of the Table we find that, on 1st solar 
Äshädha, c. is about (fi... one smaller or 
larger than) 450. The c. of the beginning 
of A.D. 484 is 69. Adding 69 to the c. of 
the lith May, 359 + 69 = 428. This (428) 
being lower than the .c. for lat solar Äshädha, 
we conclude thatthe new-moon, occurring on 
the 11th May, fell in the solar Jyaishtha, and 
belonged, therefore, to the lunar month Jyaish- 
tha. Trying the 10th June, we find its c. to 
amonut to 444469 =513. As this is between 
the c. for lst Äshädha, viz. 450, and the c. for 
lst Srävana, viz. 536, we conclude that the new- 
moon occurring on the 10th Juue, orthereabouts, 
belongs to thelunar month Äshädha. Hence 
Äshädha su di 12 must be later, by about 12 
days, than the 10th Juue, 

We have seen that, at the end of the 12th 
tithi, a. is equal to, or something less than, 
8609. The 22nd June having for a., 8583, 
which is nearest to 8609, the end of the 22nd 
tithi must have occurred either before or after 
the beginning ofthe22nd June. To find the end 


converted into English ones, of which the conourrent 
English year is known, we are here concerned with the 
verification of the day only. Howerer, in praotioe, the 
year will often be doubtful. In such osees, all years 
which oome in question must be tried till that one is 
found in which dh day fits in all particulars. Instead 
o£ caloulating u date for all goible ears, ie will .. 
timeif_we e years in; e approximetive 
method RG Lunar Oulendar) which will be ex- 
plained below. 
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of the tithi, we must add the a. b. c. of the 22nd 
June to thea.b.c. of the beginning of A.D. 
484. 
a. b. (2 
A.D. 484 (see above) (8) 5391 480 69 
22nd June ............ (5) 8583 278 474 


(13) 3974 758 543 


4. being larger than 4000, the end of the 
12th tithi must have occurred before the 
beginning of Friday, the 22nd June. Table li 
shows that our surplus, 50, is equal to 3 hours, 
33 miuutes. Hence the 12th tithiended on the 
2lstJune (atabout 20h, 27m.); andaccordingly 
A.D, 484, Äshidha sw di 12, wasthe 21lst June. 

It sbould be borne in mind that the time of 
any particular instant is reckoned from the 
mean sanrise at Laiıkä. For any other place 
in India, two corrections are necessary:— 

(1) The differeuce in timebetween theplace 
iu questionand the meridian of Lankä (on which 
lies Ujjain, 5b. 3m. 27 s. east of Greenwich), is 
to be added to or snbstracted from the result 
found by my Tables, according as that place 
lies east or west of the said meridian. Table 15 
serves for converting Lankä time into local time, 
for the principal places in India as explained 
in the note to that Table.° For instance :—if 
a tithi ended at Laiıkü at 10h. 54 ın., it ended in 
Calcutta at11h. 44m., in Multänat 10h. 37m. 
If the place underconsideration is not contained 
in my List, take the most important one that 
is nearest to it.’ 

(2) The time at which the sun, at that place 
and on tbat day, rose before or after the com- 
pleted sixth hour after mean miduight of that 
place. 

The amount of this correction, for any given 
place and time, can be calculated with the help 


* This Table was suggested by Mr. Fleet, on the 
grounds that, in the majority of instances, the details 
of dateeehouldbe worked out, notforthe actual place 
to which a record refers itself, but for the principal 
town in the neighbonrhood ; i.e. for the town at which 
the almanac from which the details were taken, was 

robably actually prepared. I have substitated the 
Hikterenge in time for the longitndes given by him, which 
were taken from Thornton’s Gazetteer of India. 

® The “ difference in time” is obtained by multiplying 
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of Table 16. That Table shows how many 
minutes before or after sunrise at Lankä (0 
hour of my tables) the day began at places 
situated on the meridian of Lahkä or Ujjain at 
a Northern latitude of 5 to 30 degrees, on 
the days entered in the first and last columns 
of the Table. For places and days not entered 
in the Table, the amount may be calculated by 
a proportion. But it must be stated that the 
date may be wrong by one or two days. 

The process by which we have obtained the 
result may be reduced to the following rules :— 

1. Find the a. b. c. ofthe given year, by 
summing up the quantities for the 
corresponding year and the interve- 
ning centuries. 

2. Find the Index of the new-moon days 
by subtracting from 10000 the a. of the 
given year. 

3. Find the Index of the given tithi, by 
adding its equation (from the tithi 
Table) to the Index of new-moon. 

4. Find the new-moon falling in the given 
solar Hindu month, by adding to the 
c. ofthegiven year, the c. of the new- 
moon days in the English montbs cor- 
responding to the given solar Hindu 
month. The footnote of Table 7 
shows which new-moon day is to be 
selected. In doubtfnl cases determine 
the limits of the solar month, from 
Tables 1 to 4. 

5. Try theday indicated by the Index 
of the tithi. If A. comes out larger 
than the equivalent of the proposed 
tithi (see tithi Table), it ended before 
sunrise; if smaller, after sunrise. 

6. Apply the corrections due to the 
geographical site of the place, if 
necessary. 

Znd Example. —In order to give a sample of 
the calculation, we shall convert into the cor- 
responding English date, A.D. 1261, Jyaishtha 
ba di 4, Gurau. I give the calculation without 
further remark :— 


the degrees of the difference of the longitudes of Ujjain 
and the different places by four. However, the amount 
thus found may differin many cases from that assumed 
by the Hindus. The latter might easily be ascertained 
if someone would collect, from different places in India, 
old native almanacs or Paüch@ügs. But they must refer 
to an epoch not yet influenced by modern geographical 
seience. By these means it would be easy to draw a map 
of India as it appcared to the Hindus themselves. 
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a. b. © 
A.D. 1861... (3) 6257 896 4A|@® «a=100 


00-9133 — 867. 


6 Cent ...... (4) 2876 135 47 | 4th Tithikrishpa pakaha (1) 6333-9133 or 6333 +867 = 7200 


A.D. 1261... (7) 9133 31 51| @ Jyaishtha about lst Maya=636: c= 329+51= 330 


>364. 


20th May... (6) 7070 45 381 | 4th Tithia 7200 about 20th May : a = 7070. 


(13) 6264 76 432 


arg.b. 76 204 
arg. c. 432 35 


4A.=6503—6333—= + 170 (or100=7h. 


The 4th tithi of the krishna paksha ended on 
the 19th May, which was a Thursday, about 
1lb. 57m. 

3rd Example—l select the following date 
because its calenlation offers matter for some 
consideration :— 

Vikrama-Samvat 1288, Phälguna su di 10, 
Wednesday. 


A.D. 1831. (558 213 4 @ 
6 Cent. ..... (4) 2876 135 47 


A.D. 1231... (11) 8404 348 51 


The new-moons which come in question are 
to be looked for in Jannary and February. But 
there are two Januaries and two Februaries 
inour Table 7. In this case, the Tables for the 
January and February at the end of Table 7 
apply ; those at the beginning of Table 7 ap- 
plying to the same months of the preceding 
Christian year, i.e. to that part of A.D. 1231 
which precedes the Hindu year. It will be 
seen that new-moon fell on the 24th January 
and 23rd February (or the preceding day), asthe 


5 m., 70=4 h.58 m.)12 h.3 m. before 20th May. i 


The year commenced in A.D. 1231; but the 
month Phälguna fellin 1232. Wecan make 
either year the basis of our calculation, as will 
be seen in the sequel. 

Ist method; by starting from the English 
year in which the Hindu year began; 
vis. 1231. We proceed as in the above 
examples :— 


1596. 34 di 10 (1596 +3333) = 4929. 


In order to fix with more definiteness the 
begiuning of Chaitra, we must have recourse 
to Table 4 (for the date in question falls in 
the leap-year, A.D. 1232). 

We find that the solar Phälguna ran from the 
25th January to the 23rd February, astronomi- 
cally from 24th January 13 h. 40m. to 23rd 
February 8 h. 50m. As willbe remembered, 
we have only approximately determined the 
dates of new-moon; we must now calculate 
them accurately. 


a. of these days is nearest to, but smaller than, A.D. 1231 8404 348 51 

1596 (the index of new-moon). On the 24th 24th Jan. 13839 831 6 

January, the c. is 62 +51= 113, which is 13 hours. 183 20 1 

near the c. required for Phälguna, viz. 114. 40 min. 9 1 f} 

It is therefore doubtful whether the lunar 

month, determined by the new-moon of the er ne: 

24th February, is Mäügha, or Phälguna. Turn- 9985 0 ar 

ing to the 23rd February, we find c. —=195; arg. 450 184 

ü.e. it is near the c. required for 1st solar arg. 114 20 

Chaitra (196.) Hence it is likewise doubtful 

whether a new-moon on the 23rd February rag 

inaugurated the month Phälguna or Chaitra, 189 =13 hours, 23 minutes. 
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Accordingly new-moon occurred 13h. 23 m. 
before solar Phälguna, and belonged therefore 
to Mägha. We calculate 0 Chaitra :— 

A.D. 1231... 8104 348 51 

23rd Feb.... 1548 169 144 

8 hours....... 127 14 1 

50 min... 12 1 0 


91 532 196 
arg. 532... 112 = 
arg. 196......... 2 


205 = 14 hours, 31 minutes. 


Accordingly, new-moon occurred 14 h. 31 m. 
before 0 solar Chaitra, and belonged therefore 
to Phälguna. In order to find #4 di 10, we 
proceed, as usual, by adding, to the a. b. c. 
of A.D. 1231, the a. b.c. of that dayafter the 
22nd February, the a. of which is next below 
4929 (or the index for 34 di 10). 

A.D.1231... (11) 8404 348 51 

3rd March. ... ( 0) 4596 496 169 


(11) 3000 844 220 


arg. b 844, eq. 
arg. c 220, eq....... 


4.= 3025 —=1h. 46 m. 


As A. for su di 10 is between 3000 and 3333, 
we see that the 10th tithi was running at the 
beginning of the 3rd March. That it ended 
in the same day, is evident from the fact that 
the a. of the 4th March, vis. 4935, is, by itself, 
larger than the index for 34 di 10, which we 
have found to be 4929, and will become still 
more so by adding the equations of b. and c. 
Let us calculate also the 4th March :— 

A.D. 1231... 8904 348 51 

4th March... 4935 532 171 


3339 880 222 


arg. b. 880, eq. ...44 
arg. c. 222, eq.... 1 


4A. = 3384 


—mm 


% The last method mast be followed in cases in which 
the Hindu year begins in Kfrttika (Sept.-Oct.), and the 
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Subtract 3333; theremainder 51 =3h. 37 m. 
Hence the 10th tithi ended 3 h. 37 m. hefore 
sunrise at Lankä, on the 3rd March, which 
was a Wednesday, as required. The endof the 
10th titki being near the beginning of the 
day, we must now consider whether the result 
may be influenced by the geographical position 
of the locality to which the record belongs ; 
viz., Girnär being about 21 minutes (of time) 
west of the meridian of Lankä (or Ujjain), 
the day begins there about 21 minutes later than 
on the meridian of Ujjain. Hence the 10th 
tithi ended about 3 h. 58m. before the end of 
the 3rd March. Again, the sun rises, before the 
21st March, later on the circle of latitude of 
Girnär, than on the equator, on which Laükä 
is supposed to be situated. The difference still 
more removes the end of the 10th titki from 
the end of the 3rd March, as compared with 
the same moment at Lankä. The date, as we 
have found it, stands, therefore, proof against 
all doubts which can be raised against it. As 
regards the week day, the (11) shows that 
it was the fourth day or Wednesday as 
required, 

2nd method. In calculating the date, we 
can also start from A.D. 1232, the Christian 
year in which the date fell. But, in that case, 
we must make use of the first part of Table 7. 
We shall sum up the figures for the 3rd March 
A.D. 1232 :— 

A.D. 1832 ... (1) 9128 460 3 

6 Cent... (4) 2876 135 47 

3 March ....... (6) 995 250 170 


.— — — — 


(11) 2999 845 220, 


Sm = 

Compariog this result with thatfonnd above, 
we see that a. is smaller, b. larger, by one, 
than found above.'° This difference is caused 
by oar neglecting frections below 3, and connt- 
ing them ae 1 if larger than }. 

4th Ewample.—Aninterealary month. Asa 
month is intercalated when two new-moons 
occur within one solar month,—one soon after 
the beginning, and the other shortly before the 
end, of the solar month,—all that is required 
to decide any case, is, to calculate the phase of 
the moon on the beginning and the end of the 
solar month. If the moon was waning at the 


date in question is later than March of the succeeding 
English year. 
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beginning, and waxing at the end, of the solar 


month, & month was intercalated. 

In the yenr 958 of the Chödi era, which has 
been identified with A.D. 1207 (the Academy, 
l4th January, 1888) there was an intercalary 
Äshädha. We must first ascertain the astro- 
nomical limits of solar Äshädha from Table 3. 
In A.D. 1199 Äshädha began on the 26th May, 


nn ner nend 
Laiıkä time 12 hours; accordingly in 1207, t.e. 
2 X 4 years afterwards, 2 X 50 minutes=1 
hour40 minutes later, or on the 26th May, 13h. 
40 m. Again, in A.D. 1231 solar Srävana 
began (or Äshädha ended) on the 26th June, 
at 12 hours; accordingly in 1307, i.e. 19 X 4 
years afterwards, 19 X 50 min. = 15 h. 50 m. 
later, or on the 27th June, at 3 h. 50 m. 


We calculate A. for both instante :—— 


A.D. 1807.. 7080 8 4 
6 Cent...... 2876 135 4 


A.D. 1207... 9956 216 51 
26th May... 9102 262 397 
13 hours ... 183 20 1 
40 min. ... 9 1 0 


arg. 499°... 140 
arg. 449 .... 41 
4. = 9431 


This calculation shows that the beginning of 
solar Äshädha occurred before, and the end 
after, new-moon (A.= 0 or 10000), :.e. two new- 
moons fell within solar Äshädha. Accordingly 
there was an intercalated lunar Äshädha as 
required. 

5th Example.—A Sanıkränti :— 

Saka 1126 (A.D. 1204) Pausha su di 2, 
Saturday, at the uftardyana. 

The uttaräyana begins with the solar Mägha. 
That month began, according to Table 4, in 
A.D. 1204, ou the 25th December. Our cal- 
culation stands thus:— 

A.D. 1804 (1) 5940 306 4 

6 cent. ... (4) 2876 135 47 

25 Dec. ... (2) 1569 29 983 


(N) 385 470 34 


arg. 470 166 
arg. 34 47 
598 


A.D. 1207... 9956 216 5l 
27th June... 9938 424 485 
3 hours .....» 42 5 0 
50 min, ..... 12 1 0 
9948 646 536 
arg. 646 ...... 28 
arg. 536 .... 7% 
4.= 50 


Accordingly the 25th December was a 
Saturday, its w. being 7; and, the second 
tithi ending in it, it was Pausha #u di 2, as 
required. 

Before leaving this part of our snbject, I will 
add a few remarks that may prove useful. It is 
obvious that every lunar date can beconverted 
into the corresponding English one; but such 
lunar dates only can be verified, i.e. shewn to be 
correct notations of real and particular mo- 
ments of time, which are coupled with some 
other chronologicalitem not purely or chiefly 
derived from the position of the moon. In 
most cases the concurring notation will be the 
week-day. Asthe verification of the week-day 
isa much simpler process than, and can be 
done simultaneously with, ascertaining the 
date of the tithi, it will save time to calculate 
atonce thecorrect week-day. Let usdo so with 
our first example. We have found (8), 5391, 
480, 69, as the (1.) a. d. c. of the lst January, 
A.D. 484. As the figure (8) of the week-day 
is above 7, subtract 7, and put (1) instead of 
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(8). The 22nd June has been found to be 
the approximate day of Äshädha su di 12. But 
the w. of the 22nd June is (5), which added to 
(1) from above makes (6) or Friday, instead of 
Thursday as required in the inscription. We 
therefore calculate the 2lst Jnne as the 
probable date of #4 di 12. The result proves 
that we have guessed rightly, But if the 
tithi does mot come out a8 regnired, we can, 
without further calculation, say that the date is 
wrong; provided we have singled out the 
correct month and pakshıa and overlooked no 
adhika month. For, say that, instead of the 
12th tithi, the lIth would be foundrunning at 
sunrise of the corresponding week-day, in that 
case the next day would be the 12th (or, if the 
12th tithi was kshaya, the 13th), but the week- 
day would be wrong. In the assumed case, 
the date wonld be wrong, either because the 
inscription was a forgery, or because the scribe 
committed a blunder. 


Correction due to the Moon’s Latitude. 


Probably common almanac-makers neglected 
this correction, which influeuces the resultonly 
when the end of a £ithi occurs within a quarter 
of an hour off the beginning of the day. 
Rule :—Add to the tenth part of a, 20 + the 
half part of d. If the sum is above 500, sub- 
tract 500; the remainder is the Index for the 
following Table. If it is below 500, the 
remainder itself is the Index. The egnation is 
according to itssign, tobe added to or snbtrac- 
ted from A. 


Index. Equation. Index. 
from 0Oto 10or ) $ from 2500260 0 
» 240,250 $ U. 490 „ 500 
‚r 20, 300r} -ılı G » 230. 280or 
„ 220,230 U „ 4% „480 
„ 40. 70or‘} al+2 FG n 2% „ 320or 
„180,210 U. 430,460 
„ 80,170 -3 |+3 „ 330 „ 420 
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On Mean Intercalations. 


It is highly probable that in ancient times 
mean intercalations were used, :.e. a month 
was intercalated when two mean lunations fell 
within one mean solar month. As the mean 
lnuation is smaller than the mean solar months, 
there could be no expunged months while mean 
intercalations were aned. My Tables give the 
moment of mean new-moon with great accuracy, 
Mean new-moon happens when the snm of «, 
+ 200=0 or10000. Butthe beginning of # 
mean solar month is less accurately defined by 
c., which remains unchanged for many hours, 
The increase of c. in a mean lunar month being 
80-89, and in a mean solar month 83'33, it 
follows that a mean intercalation is dne wlıen, 
at thetimeof mean new-moon, c. is equal to, or 
larger by oneor twothan,the c. required for 
tbe beginning of the given mean solar month, 
as shown in the following Table :— 


|Vais....... 286 | Bhädr.... 619 | Paush.... 952 
|Iyai. auee 389 | Äsri. ... 702 | Mägh.... 36 
Ash. ..... 452 | Körtt. ... 786 | Phälg.... 119 
| Erhwe seen 536 | Märg. ... 869 | Chaitr... 202 


However, the calculation gives not absolu- 
tely reliable results ; for it is jast possible that, 
instead of the month that is actnally obtained, 
the preceding or the next one was inter. 
calated. 


On Eclipses. 


The d. of my Tables gives the equivalent 
for the distance of the sun from the nodes of 
the moon’s orbit. Theamount of d., therefore, 
shows whether, on the days of new-moon and 
full-moon, a solaror Innar eclipse was likely 
to occur. For any other days but those of 
new-moon or full-moon, d. is of interest 
for chronological purposes only when the 
correction for the moon’s latitnde is to 
be adbibited as explained nnder the Correction 
due to the Moon’s Latitnde. 
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The occurrence of an eclipse is ascertained by the following rules :— 
At ie (an if d. ie between 924 and 1000, or 0 and 76. 


a solar doubtful „ » Pr 
eclipse is impossible „ „ » ss 
At full-moon (certain F: N 
a lunar Sei a » 
eclipse is impossible „ » » ” 


894 „ 924, or 6 ,„ 106. 
106 „ 894. 

950 and 1000, or O0 and 50. 

90 „ 950, r50 „ 70. 
0. 930. 


Exam ple.—Was there a Iunar eclipse in Srivana, A.D. 1144 ? 


a . « d. 


A.D. 1844 3352 526 3 97 @ a= 10000 — 7698= 2302. 2nd July (e554) new moon $rävana 


7 cent...... 4345 585 50 22 9. —= 2302 + 


A.D. 1144 7697 111 53 919 
17 July, 1.y. 7049 186 542 142 


4746 297 595 61 


en. b. 274 
eg. 6. 95 
4. = 5115 


Fall-moon occurred about 8h. 13 m. before the 
beginning of the 17th July; oronthe 16th July, 
about 15h.47m. The iucresse of d. in eight 
hours being 2, 2 must be retreuched from 61. 
The remainder is 59. Therefore, as 59 falls 
within the limits of a doubtful lunar eclipse, 
it is likely that there was a small lunar 
eclipse; as will be found to be the fact by 
referring to the ““ Canon of Eclipses,” the great 
work of Oppolzer (Denkschriften der Kaiserl. 
Akademie der Wissenschaften in Wien 1887, 
which has superseded the “ L’art de verifier les 
dates,” from which is extracted Cunningham’s 
List of Eclipses in his Indian Eras.) The 
example just given showsat once the advantage 
and the disadvantage of my method. The 
advantage consists in this, —that by the same 
calenlation we come to know the moment of 


" For caleulating such or any other partioulars con- 
nected with solar eolipses, the reader is referred to 
Schram’s Tables (Den schriften d.K.A. d. W. Wien 
1836) which are supplementary to the “Canon of 
Eclipaea.’’ With the help of these two works all pro- 
blems referring to eclipses can now be solved by an easy 
calculation. 

%s It must beremarked, that eolipses, especially solar 
ones, instenced in historical documenta, were, in many 
cases, not actually observed eclipses, but calenlated 
ones. For the smaller solar eolipses, if not calculated 
beforehand, would pass nnobserved; einoe even the 
larger ones (say up to 7 degreee) are seen only under 


5000 — 7302. 


new-moon or full-moou, and whether at that 
time asolar or lunareclipse has happened or not. 
The disadvantage consists in leaving some cases 
doubtful. The latter is especially the case with 
solar eclipses. For, our calculation does not 
show whether an eclipse of the sun was visible 
in India, even if the son was, at the time of 
the eclipse, abovethe horizon.* But an eclipse 
of the moon is visible wherever the moon 
is above the horizou of the observer; ü.e. 
wherever the eclipse of the moon occurs at 
night. To conclude,—if one of the above- 
named works on eclipses is available, they 
should be used in preference to the approxi- 
mate calculation. But, if no other means are 
at hand, this caleulation, which is an ingenious 
device of M. Largeteau, will be found 
nseful.’* 


favorable circumstanoea, as when the snn is settingor 
rising, oris seen throngh a fog or thin cloud. There- 
fore ec}ipsea mentioned in inscriptions are generally to 
be interpreted as calculated, not a3 actı observed. 
As the result of a calculation cf an eclipse varies with 
the different Siddhäntas, and as it is correct only for a 
iod within a few centnriee off the composition of the 
iddhänta used, it will be safest to identify the eclipses 
mentioned in inscriptions with such as actually occurred, 
but keeping in mind the eventaality that, within an: 
near the limits of a possible eclipse, the Hindua may 
have, prodioted an eclipse when none did ooour, or vice 
versä. 
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On Karanss. 


“ Half the portion of a tithi is established as 
that ofthe karanas,” (Särya-Siddhänta, ii. 69). 
There are, therefore, 60 kararas in one lunar 
month. Their names and numbers are given 
in the following table :—— 


Kimstughna... 1 


16, 23, 30, 37, 44, 51, 
17, 24, 31, 33, 45, 52, 
18, 25, 32, 39, 46, 53, 
19, 26, 33, 40, 47, 54, 
‚20, 27, 34, 41, 48, 55, 


2 
2 


[A 14, 21, 28, 35, 42, 49, 56, 
. 8,15, 22, 29, 36, 43, 50, 57, 
.. 58, 


Chatushpada. . 60. 

As we know how to calculate a tithi, we 
shall have no difficulty in verifying a karana. 
For instance, suppose it be stated in a docn- 
ment,—$u di 5, in the karana Bälava. Bälava, 
the tenth karar«, ended at the same moment 
with the öth tithi; being in fact the latter half 
of it. We therefore calculate, as explained 
above, the end of the öth titii. The karana 
in question was the time of abont 11 to 12 
hours preceding the moment found by our 
caleulation for the end of the 5th tith:. 


On Nakshatrae and Yögas. 


The nakshatra, in which the moon is at any 
given moment, can, by the help of my Tables, 
be found with sufficient accuracy. The yöga, 
an astrological element, will be found by the 
same operation required for the nakshatras. 
We treat, therefore, of the nakshatras and 
yögas at the same time. 

Rule for finding the Nakshatra.—From the 
c. of the date in question subtract 279-4 aug- 
mented by the tenth part of the equation of c. 
If c. is smaller than the sum to be snbtracted, 
add 1000 to c. (This is the true longitnde of 
the sun expressed in thousandth parts of the 
eircle). Add to this, the tenth part of A. for 
the date in question. The result, taken as 
Index, shows, by Table 17, the nakshafra in 
which the moon is at the given moment. 

Rule fo: finding the KYöga.—Add to the 
result, just found, the true longitude of the 


sun, calenlated according to the above rule; 
the sum indicates as Index the yöga, current 
at the moment in question, by the same 
Table. 

Ezample—Pind the nakshatra and yöga 
for sunrise on the 11th May, A.D. 1824 :—— 
A.D. 1824 9646 416 3 
11 May... 4361 754 359 


4007 | 170 362 + 279.4 


T5 eg. c. 13 
eg. b 263 ar 
eg. c. 13 2807 


4= 2833| — 2307 


Long. of © 81-3 
= 


428-+ 81, = 509, Index of nakshatra, vis. Chiträö 
509 + 81, = 590, Index of yöga, viz. Siddhi. 
And in the Ravi-Panchängam (Warren’s Kala- 
Sankalita, p. 317) wefind that, on the 11th May, 
A.D. 1824, the moon was in the nakshatra 
Chiträ, and that the yöga Siddhi continued for 
5 ghatis after sunrise, 

I£ it is required % know more accurately 
the beginning of a nakshatra or yöga, the 
Table for Differences must be applied. For 
instance, we found 590 as Index of the yöga. 
Subtracting 590 from 594 (tbe beginning of 
Vyatipäta), we get as theremainder 4. The 
Table for Differences shows tbat the A 4 is 
equal to about 2h. 27 m. Accordingly, the 
yöga Vyatipäta began abont 2 h. 27 m. about 
6 ghatis after sunrise at Laükä. 

This calculation is not very accurate, as an 
error of one nnit in the Index makes a dif- 
ference of above half an hour. But, for chrono- 
logical purposes, this degree of accuracy will be 
all thatis wanted. 

There is also another method of reckoning 
yögas in use, for the particulars of which the 
reader is referred to Colebrooke, Miscellaneous 
Essays, Vol. II. p. 363 (new edition, p. 319). 

In some inscriptions (e.g. ante, Vol. XII. 
pp. 18, 254,) the nakshatra is mentioned to- 
gether with the date. But, on calculating the 
date, I have fonnd that thenakshatrain which, 
by my method, the moon mnst have been 
at that time, does not agree with the nakshatra 
given in the inscription. Nor does the week- 
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day come out right. It is therefore doubtful 
whetber the dates of those inscriptions are cor- 
rect. But I find tbat the date in Vol. XII. 
p- 258, is correct when calculated for tbe time 
of full-moon. 


PART III.—THE PERPETUAL LUNAR 
CALENDAR. 


Many chronological questions can be more 
read.ly solved if the whole lunar year, together 
with the corresponding English year, is ex- 
posed to our view. However, this cannot be 
done without a sacrifice of accuraoy ; i.e. we 
must rest satisfied with approximate results. 
Where no more than such an approximation is 
wanted, the Perpetual Lunar Calendar, exhi- 
bited in Table 12, will be found useful. In 
Table 12, every day is entered with a Roman 
cypher, the Epact, and one of the seven letters 
a.to g., the Dominical Letter. To begin with 
the latter, the Dominical Letters serve to show 
on what day of the week fell any given date of 
any year, in which the week-day of one date is 
known. For instence, let us suppose that, 
in a certain year, the 5th March was a Wed- 
nesday. As the öth March has the Dominical 
Letter a, we kuow at once that all days 
having the same Dominical Letter a., were 
Wednesdays. What were the week-days of 
the remaining Dominical Letters, will be fonnd 
by the subeidiary Table 12, which needs no ex- 
planation. If no week-day is kuown from 
otber sources, the week-day of the lst March, 
or the value of the Dominical Letter d., 
can easily be found by help of Table 14, which 
gives the value of theDominical Letter d. from 
A.D. 0 to 2000, Old Style. The Epacte are 
arranged in such a way, that the same phase of 
the moon approximately occurred throughout 
one Euglish year and the first four months of 
the next, on all days having the same Epact. 
For instance, if of some given year the 10th 
March, having the Epact X., was the day of a 
new-moon, & new-moon occurred on all days 
having the Epact X., throughout the year, i.e. 
on the 9th April,8th May, etc. As the initial 
date of the lunar month immediately follows 


the day of new-moon, the initial day of all 
lunar months will be found by adding one to 
tbe Epact of the new.moon day of the year 
under consideration. As Cunningham’s Table 

XVII. gives the initial day of the luni-solar 
years, the date taken out from that Table serves 
to find the beginning of alllunar months. But 

Cunningham’s dates are, in many cases, apt to 

mislead ; for they are calculated for mean mid- 

night of Ujjein; whereas, in civil reckonings 

the days are accounted to begin with sunrise. 

Therefore, if the mean new-moon falls between 

midnight and sunrise, Cunningham couples it 

with the following day, whereas, actually, it 

belonged to the preceding one. Heuce a fourth | 
part of Cunningham’s dates is a day too late. 

To find with perfect accuracy the date of mean 

new-moon, my Tables may be used thus,— 

Add 200 to the a. of the corresponding year, 

then add the a. for the intervening centuries. 

Subtract the a. thus found from 10000. The 

remainder is the a. on which the mean new- 

moon occurred throughout the whole year. For 

instance, iu A.D. 1468 we have 10000—(1800 + 

200 + 9936) = 10000—1936 = 8064. Hence, 

mean new-moon occurred, .9., late on the 23rd 

March, as that day has the next lower a (7768), 

and Chaitra su di 1 fell, i.e. ended, on the 

24th March. For the reasons stated above, 

Cunningham gives the 25th March for the 

beginning of the luni-solar year. 

However, withoutreference to the Tables, the 
day of new-moonin March can be found for any 
given year, and, at the same time, for a good 
many years preceding and following it, by 
Table 13. 

The second Part of this Table gives the date 
in March on which new-moon occurred in the 
years A.D. 304 (0) to 379 (75) ; the fraction gives 
tbe complete quarters of the day, after which 
the conjunction took place. The same dates, in 
the same order, are valid for the next 76 years ; 
but a quarter of a daymust be subtracted from 
each; after 152 yearstwo quarters must be 
subtracted; after 228 years, three quarters, 
and after 304 years (in A.D. 608 etc) a 
completeday must be retrenched from the date 
found.'? 


33 The correctness of these rules can easily be demon- 
etrated by the above Tables. The of the 
er ve een ofthe sun and the moon after 76 years, 

Fanta tbe a. of A.D.1 1801 (Si8s from 
Fe of A. 1 1ar6 (5222). The remainder 84 is nearly 
equal to the fourth part of the increase of a. for one day 


389— 85. In 804 years it amounts to 385 instead of 
339, which would bothei inorease of a. for one complete 
day. Our error, therefore, ie about 20 minntes in 304 
years; andevenin the 19th century the error is only 1h. 

| 25m., which may be neglected without any practi 
Consequenoee. 
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Therefore, to find the date of new-moon in 
March for any year, e.g. A.D. 1468, subtract 
from it the next lower figure under I. in Part 
the first (1216), and put downapart the sub- 
tractiveguantity in parenthesis (—3 ; see Table 
13, example). From the remainder (252) sub- 
tract, if it is greater than 76, the next lower 
figure uuder II. of Partthe First (228) and put 
apart the subtractive quantity, The second 
remainder (24) is to be looked out in Part the 
Second in the column y. From the date thus 
found (27%), subtract the sum of the subtractive 
quantities (3$) set apart; the result will be the 
date of mean new-moon in March for the year 
in question. By adding or subtracting 14$ 
we getthe day of mean full-moon. Augment 
the date of new or full moon by one, to find the 
Epact of the begiuning of the sukla or krishna 
paksha. If the Epact turns out to be above 
30, deduct 30 from it, to find the correct Epact. 
Knowing the beginning of the month, it will 
be easy to verify, approximately, any day of 
it, by counting onwards, making the sukla 
paksha consist of 15 days, aud the krishna 
paksha of 14 days aud 15 days alternately, 
as done by Cunningham, The result, thus 
arrived at, is the same as that arrived at 
by Cunningham’s method, if the initial day 
of the year falls in March. If it falls iu 
February, there is sometimes a difference. 
For, if the date to be verified falls in a 
series of 30 Epacts,my date will be one day 
earlier than Cunningham’s date; but if the 
date falls in a series of 29 Epacts, Cunning- 
ham’s method and mine yield the same 
result.’* 

It remains to ascertain the names of the 
Indian months, the initial days of which are 
indicated by the Epact as explained above. 
The name of the lunar month depending on 
the solar month iu which new-moon occurred, 
all that is required, is, to know on which days 
the solar months commenced. This informa- 
tion is furnished by the following arraugement 
of my Table 12. The names of the solar months 
are placed above those of the English months 
in such a way that the first part of the Sans- 
krit name is written above the latter part of 
the Euglish name of that English month 


1 If Cunningham’s date differs from mine, both are 
aquelly good ; for both are approximations only. 
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in the later part of which (below the hori- 
zontal stroke) the solar Hindn month com- 
menced.'° For instance, the solar Srävana 
begins in June and ends iu July. The initial 
date of the solar month is marked by a num- 
ber (4 to 19) placed between the Epact and 
the Dominical Letter. These numbers indicate 
the century A.D. in which, approximately, the 
solar month commenced on the day marked by 
the number of the century; thus Srävana, in 
A.D. 600 to 700, began on the 23rd June, that 
day being marked by 6. 

It will be noticed that January and February 
in the large Table, and March and April in 
the Continuation-Table, havetwo columns; one 
is to be used for common years, and the other 
for leap-years, as indicated by the headings of 
the column. 

An example will set the application of my 
Table ina clear light. On what day, in A.D. 
807, fell Pausha #4 di 1P Cunuingham’s 
Table XVII. gives as tbe initial date of the 
Hindu year, Sunday, the 14th March. This 
day is marked XIVc. in my Table The 
Epact XIV. occurs in December, on the Sth; 
this day is Pausha $u di 1, because it fell in 
the solar Pausha which in A.D. 700 to 800 ran 
from the23rd November to the 22nd December, 
as indicated by the number 7 placed after the 
Epact of those days. The öth December has 
the Dominical Letter c., just as the 14th March, 
which was a Sunday. Therefore, in A.D. 807, 
Pausha su di 1 fell on Sunday, the öth 
December. 

An additional advantage of my method, as 
willhave been remarked, is, that no regard is 
taken of intercalary or expunged months 
interveniug between the initial day of the 
Hindu year and the date to be verified. 

Iconclude with a practical hint. If a list 
of eclipses is at hand, some new and full 
moons of every year may be taken from it. 
For the day of a lunar eclipse is, of oourse, a 
full-moon day, and a solar eclipse coincides 
with new-moon. Taking the Epact of the 
date of an eclipse, may serve to check a result 
arrived at by starting from the initial day of 
the Hindu year as given in Cunningham’s 
Table XVII. 


35 Inthe more reoent centuries preoeding our time the 
beginning of the solar month has ahifted to the first part 
of the next Christian month. 
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PART IV.—-THE CONSTRUCTION OF 
TABLES 5 to U. 


As stated above, my Tables are those of M. 
Largeteau, adapted to thedoctrinesand elements 
of Hindu astronomy, especially those of the 
Sürya-Siddhänta. The inaccuracy of the 
elements of Hindu astronomy becomes percep- 
tible in calculations for long intervals of 
time; but, if the interval of time is only a 
few years, the result of the Hindu calculation 
may be considered correct for all practical 
purposes. Therefore Table 7, which gives the 
increase of a. b. c. for the 366 days of the year, 
could be adopted from the original Tables, 
without any change beyond omitting two 
columns not wanted, and adding one, w., for 
finding the weekday. But Tables 5 and 6 had 
to be entirely recalculated, I shall explaiu 
how this was effected, in order to show that my 
Tables must yield correct results. 

The epoch of Hindu astronomy is the begin- 
ning of the Kaliyuga ; according tothe Sürya- 
Siddhänta, at midnight, at Lankä, of the 17th. 
18th February, Old Style, B.C. 3102. As the 
eivil day is usually reckoned to begin with 
sunrise at Lahkä, the beginning of the Kali- 
yuga according to the Sürya-Siddhänta may be 
statedas B.C. 3102, 17th February, Old Style, 
18 hours, Lankä time. (According to the Arya- 
Siddhänta, the Yuga began 6 hours later, or on 
the 18th February, Ohour, Laükätime.) At that 
epoch, according to the Sürya-Siddhänta, the 
mean moon and snn were in the initial point of 
the Hindu zodiac ; the longitude of the moon’s 
perigee was 9 signs; and the sun’s perigee was 
practically at the same place as at present, i.e. 
257° 17° oftheinitialpointof the Hindu zodiac. 
Accordingly a. or the difference of the mean 
longitudes of the san and the moon, was nil. 
But we must subtract the constant quantity 
200°5 by which the difference of the longitude 
of the sun and the moon is diminished, in 
order that the equations of b.and c. may be 
always additive, aud not additive in some 
cases, and subtractive in others. 

Hence, a. was 10000 — 200°5 = 9799'5. 

b. or the moon’s mean anomaly, was 90°= 
0'250 of the circle, or in my notation 250. 

ce. or thesun’smean anomaly, was 102° 52°, 
or in my notation 285'8. 


Instead of starting from this epoch and add- 
ing the increase of these quantities for thetime 
elapsed between the epochand the given date, 
as would be more in accordance with the practice 
of the Hindus, we start from the Ist January 
of the corresponding year of the 19th century, 
for the hundred years of which the value of 
a. b.c. had to be caleulated. Suppose the cor- 
rect value of a. b. c. for thecorresponding year 
to be known, the same forthe given year can be 
found, by subtracting the increase of a. b. c. for 
the complete elapsed centuries. But to con- 
vertthe snbtractive increase into an additive 
quantity, we subtract the increase from 1, and 


add theremainder. This remainder is entered | 


in Table 6 asa. b. c. In theway thus explained, 
the a. b. c. for the 1st January of any year 
can be found. For any other date, we 
add to the a.b. c. for the 1lst January the 
increase up to the given day as registered in 
Table 7. 

According to the rules just laid down, we 
will now calculate the a. b. c. for the beginning 
ofthe Kaliyugs, the amount of which quan- 
tities has been specified above according to the 
Sürya-Siddhänta. 

The corresponding year of B.C. 3102 (be- 
giuning of the Kaliyuga) is A.D. 1899, the 
interval being 5000 years. Adding to the a. of 
Kaliynga 0, the increase of a. in 5000 Julian 
years, we get the a. for A.D.1899, 17th Febru- 
ary, 18 hours, Old Style, or 1st March, 18 
hours, New Style. Our Tables serve, how- 
ever, for the inverse problem; thus, we start 
from a. for A.D. 1899, and add to this, a. for 
5000 years, and a. for the Ist March, aud a. for 
18 hours. The two last positions are equal to 
the increase of a. for 5975 days. Now we 
have the proportion :—As the synodical revo- 
lution of the moon in a Yuga is to the increase 
of a, in 5000 years, so thedaysina Yuga are 
to the days in 5000 years; vis. — 


F __ 1826250 x 53493336 _ i 
increase of a = —— ua — 01842'65628 


in 5000 Julian years. 

Hence, increase in 1000 years is 12368°53126, 
and increase in 100 yearsis 1236853126. In 
the same way the increase of a. in 59'75 days 
will be fouud to be 2023326. 

Now rejecting complete revolutions, and sub- 
tracting the fraction from 1, the remainder is 
to be used as a, for 5000 years, viz. 3437°2 ; a, 
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for 1000 years, vis. 46874; a. for 100 years, 
viz. 14687. 


Our calculation will be as follows :— 


A.D. 1899 ... 6129 
5000 years „34372 
59:75 days......233'26 


Kaliyuga 0... 9799-46 


The difference from 9799°5 being smaller 
than can be expressed in my Tables, the cal- 
culation has proved that the a. for A.D. 1899 is 
correctly given. 

From the a. of A.D. 1899 the a. for the re- 
maining years of the 19th century was found 
by subtracting the increase of a. for the inter- 
val between A.D. 1899 and the particular years, 
rejecting the fraction, or counting it as 1, 
according as it waslessor greater than a half. 
The a. in Table 6 was found as stated above. 
But, for 3 and more centuries, the increase of 
a.for 12 complete days, 4064, is to be added on 
account of the difference between the Old and 
tbe New Style: e.g. 10 cent. = 4687 + 4064 
= 8751..° 

In an analogous manner was fonnd the b. of 
Tables 5 and 6. The proportion holds:— 
As the anomalistic months in the Yuga are to 
the increase of 5. in 5000 years, so the daysin 
the Yuga are to the daysin 5000 years; vis.— 


, _ 1826330 x 57285198 E 
increase of b. = Tran 66277'5056 


in 5000 Julian years. 

Hencethe increase in 1000 years is 132555011 ; 
in 100 years, 13255501; and in 5975 days, 
2.1684. And b. for 5000 years is 4944; for 
1000 years, 498°9; and for 100 years, 449.9. 


Therefore, as above :— b. 
A.D. 1899 ......... 587°2 
5000 years zen... 4944 


59:79 days u. 168-4 


Kalıyuga 0 250.0 
Accordingly b. for A.D. 1899 is 587°2. But, as 
the fraction is smaller than 4, we reject it. 


1° Inthe way indicated Table 6 may easily be extended 
beyond the limite I have chosen, which were seleoted 
because the calendar now in use was not introduced 
before that time. 
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The remaining operations are the same as 
with a.'” 

For determining c. we say :— As the anoma- 
listic revolutions of the sun in the Kalpa is to 
the increase of c. in 5000 years, so the days in 
the Kalpa are to the days in 5000 years; vis.— 

increase of c. in 5000 Julian years = 
18262500 x 4319999613 P 

ren  — 4999-8796. 

Hence theincrease in 1000 years is 999-9759 ; 
in 100 years, 99-9976; in 59:75 days, 0:1636 
and c. for 5000 years is 1204 ; for 1000 years, 
24'1; and for 100 years, 2'4. 


Therefore, as above :— c 
A.D. 1899 
5000 years 
59:75 days 


Kaliyuga 0 285°8 


Accordingly c. for A.D. 1899, vis. 2, is too 
large by only 0°2. 

Tables 9 and 10 are caleulated according to 
the rules of the Stirya-Siddhänta, on which we 
need not enter here. 


Possible Error. 


As in the Tables fractions are neglected or 
counted as 1, according as they are less or 
larger than 3, the absolute error in every 
quantity may amount to #0°5. Usually the 
plusand the minus of the different figures will 
compensate for each other; but in extreme 
cases the neglected fractions may sum np to 
#25 or * 35, according as five or seven 
figures are summed up to find A.,and the 
error in time will be 10 or 14 minutes respec- 
tively. In the same way, theerror in thesums 
ofd.andc.maymonntnp tt #15 or +25, 
according as three or five figuresare summed 
np. Bat the effect of these errors on the 
equationsof b. and c., and through then: on A., 
is not the same, but can be ascertained, in 
every case; generally, it is very small, 


3" Some centuries agoa bfja or oorrection was intro- 
duced, by which the b, of Table 5 would be diminiehed 
by 5. Thiscorrection should be applied in dates of the 
last three or four centuries. 
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TABLE 1. 
Initial Dates of Hindu Months, 
THE YEAR DIVIDED BY 4 LEAVES BEMAINDER 1. 
Vaik, | Iyai. | Ash. | Sräv. |Bhaar.| Asri. | Bart. Märg. |Paush. | Mägn. | Phätg. | Chaitr. 
add add 
days daya 
18 Mar.| 17 Apr.| 19 May.19 June.|21 July.| 21 Aug. 2080pt 20 Oct. | 19 Nov.| 18 Dec.| 17 Tan. 15 Feb. 
1 | 489 | 381 | 4491| 3811| 41| 4397| 9385| 397 | 453| 4138| 505| 413} ı 
2 605 | 497 | 565 | 497 | 557 | 553 501 | 513 | 569 | 529| 621 529 | 2 
3 721 613 | 681) 613 | 673 | 669 | 617 | 629 | 65 | 65 | 77 | 655 3 
4 837 | 729 | 797 | 725 | 789 7855| 73| 7411| 8oL| 7eI | 853 | 761! 4 
5 949 | 845 | 913 | 841 | 605 | 901| 845 | 857 | 913 | 873 | 965| 873 | 5 
6 | 1065 | 957 | 1029 | 957 | 1017 | 1013 | 961 | 973 | 1029 | 989 | 1081| 989 | 6 
2 | 1181 | 1073| 1141 | 1073 | 1133 | 1129 | 1067 | 1089 | 1145 | 1105 | 1197 | 1105 | 7 
8 | 1297 | 1189 | 1257 | 1189 | 1249 | 1245 | 1183 | 1205 | 1261 | 1221 | 1313 | 12823 | 8 
9 | 1413 | 1305 | 1373 | 1301 | 1365 | 1361 | 1309 | 1317 | 1377 | 1337 | 1429 | 1333 | 9 
10 | 1525 | 1421 | 1489 | 1417 | 1481 | 1477 | 1421 | 1433 | 1489 | 1449 | 1541 | 1449 | 10 
11 | 1641 | 1533 | 1605 | 1533 | 1593 | 1589 | 1537 | 1549 | 1605 | 1565 | 1657 | 1565 | ıl 
12 | 1757 | 1649 | 1717 | 1649 | 1719 | 1705 | 1653 | 1665 | 1721 | 1681 | 1773 | 1681 | ı2 
13 | 1873 | 1765 | 1833 | 1765 | 1825 | 1821 | 1769 | 1781 | 1837 | 1797 | 1885 | 1797 | 13 
TABLE 2. 
Initisl Dates of Hindu Months. 
THE YEAR DIVIDED BY 4 LEAVES REMAINDER 2. 
Vais. | Jyai. | Ash. | Srav. |Bhsar.| Asi. | Kärtt.| Märg. | Paush. | Mägh. | Phälg. | Chaitr. 
add add 
days daya 
18 Mar.|17 Apr. | 10Mar0 June.[21 July.| 21 Aug.| 20.Sept] 20 on 19 Nov.|18 Deo.| 17 Jan. |15 Feb. 
1 462 | 354 | 422 | 34 | 414 | 410 | 358 | 366 | 26 | SB6| Ars | 86 | 1 
2 574| 470| 5388| 466 | 530 | 526 | 470 | 482 | 538| 498 | 594 | 498 | 2 
3 690 | 586 | 654 | 582 | 642 | 638 | 586 | 598 | 654 | 614 | 706 | 614 | 3 
4 806 | 6988| 770) 6988| 7868| 754 | 702 | 714 | 770 | 7300| S2| 7300| 4 
5 922 | 814 | 882 | 814 | 874 | 870 | sıs| 830 | 886 | 846 | 938 | 846 | 5 
6 | 1038 | 930 ı 998] 90 | 990 | 986 | 934 | 942 | 1002 | 962 | 1054 | 962 | 6 
7 | 1150 } 1046 | 1114 | 1042 | 1106 | 1102 | 1046 | 1058 | 1114 | 1074 | 1170 | 1074 | 7 
8 | 1266 | 1162 | 1230 | 1158 | 1218 | 1214 | 1162 | 1174 | 1230 | 1190 | 1282 | 1190 | 8 
9 | 1382 | 1274 | 1346 | 1274 | 1334 | 1330 | 1278 | 1290 | 1946 | 1306 | 1398 | 1306 | 9 
10 | 1498 | 1390 | 1458 } 1390 | 1450 | 1446 | 1394 | 1406 | 1462 | 1422 | 1514 | 1422 | 10 
11 | 1614 | 1506 | 1574 | 1506 | 1566 | 1562 | 1510 | 1518 | 1578 | 1538 | 1630 | 1538 | ıı 
12 | 1726 | 1622 | 1690 | 1618 | 1682 | 1678 | 1626 | 1634 | 1690 | 1650 | 1746 | 1650 | 12 
13 | 1842 | 1738 | 1806 | 1734 | 1794 | 1790 | 1738 | 1750 | 1806 | 1766 | 1858 | 1766 | 13 


927 


162 THE INDIAN ANTIQUARY. [JuneE, 1888. 
TABLE 3. 
Initial Dates of Hindu Months. 
THE YEAR DIVIDED BY 4 LEAVES BEMAINDER 3. 
Vais. | Iyai. | Ash. | Srär. | BhAdr.| Asvi 5 Märg. | Paush. | Mägh. | Phälg. | Chaitr. 
add add 
days daya 
19 Mar., 18 Apr.| 20 May.|20June.|23 July.| 22 Aug.| 21Sept.| 21 an. 20Nov.|19 Dec. | 17 Jan. |15 Feb. 
1 547 | 439 | 507 | 439] 9 | 45| 43| 45| 511) 47 447 | 355 | 1 
2 663 | 555 | 623| 55| 615 | 611 559 | 5771| 65 | 58971 5638| 471| 2 
3 79| erı | 739 | 667 | 731 ar| 6875| 6838| 7a3| 7038| 6779| 587 | 3 
4 s9ı | 787 | 855 | 783 | 847 | 843 | 787| 799| 855| 815| 795| 7038| 4 
5 | 1007 | 899 | 971 | 899 | 959 | 955 9038| 915| 91ı1| 931 9111| 815| 5 
6 | 1123 | 1015 | 1083 | 1015 | 1075 | 1071 | 1019 | 1031 | 1087 | 1047 | 1022 | 931 | 6 
7 | 12239 | 1131| 1199 | 1131 |) 1191 | 1187 | 1135 | 1147 | 1203 | 1163 | 1139 | 1047 | 7 
8 | 1355 | 1247 | 1315 | 1243 | 1307 | 1303 | 1251 | 1259 | 1319 | 1279 | 1255 | lı63 | 8 
9 | 1467 | 13863 | 1431 | 1359 | 1423 | 1419 | 1363 | 1375 | 1431 | 1391 | 1371 | 1279 | 9 
10 | 1583 | 1476 | 1547 | 1475 | 1535 | 1531 | 1479 | 1491 | 1547 | 1507 | 1487 | 1391 | 10 
11 | 1699 | 1591 | 1669 | 1591 | 1651 | 1647 | 1595 | 1607 | 1663 | 1623 | 1599 | 1507 | 11 
12 | 1815 | 1707 | 1775 | 1707 | 1767 | 1763 | ız711 | 1723 | 1779 | 1739 | 1715 | 1623 | 12 
13 | 1931 | 1823 | 1891 | 1819 | 1883 | 1879 | 1827 | 1839 | 1895 | 1855 | 1831 | 1739 | 13 
TABLE 4. 
Initial Dates of Hindu Months. 
LiEAP-YEABS, 


Öse ve Tr ner u een bee nd 


Vais, | Jyai. Ash6. | $räv. | Bhäde.| Äsvi. | Kärtt. | Märg. a. Mögh. | Phllg. | Chaitr. 
add add 
days | ! j | j | days 
13 Mar. 17 Apr.19 May.19 June. 21 Jaly.|21Aug.| 20Sept.| 20 Oct. | 19 Nov.| 18 Deo.| 18 Jan. | 16 Feb 
\ ! | | 
1 520 | 412 480 | 408 | 472) 468 | 416 | 424 | 484 | 444 536 440 1 
2 632 | 3528| 596 | 524 | 588 580 528 540 | 596 | 556 648 | 556 2 
3 748 | 640 712 640 | 700| 696 | 644 656 712 672 764 672 3 
4 864 | 756 824 756 816 | 812 764 772 | 828 788 | 880 788 4 
5 980 | 872 940 | 878 932 | 928 | 876 | 888 944 | 904 996 904 5 
6 | 1092 | 988 | 1056 984 | 1048 | 1044 | 992 | 1000 | 1060 | 1020 | 1112 | 1016 6 
7| 1208 | 1104 | 1172 | 1100 | 1164 | 1156 | 1104 | 1116 | 1172, 1132 | 1224 | 1132 7 
8 | 1324 | 1216 ! 1288 | 1216 | 1276 | 1272 | 1220 | 1232 | 1288 | 1248 | 1340 | 1248 8 
9 | 1440 | 1332 | 1400 | 1332 | 1392 | 1388 | 1336 | 1348 | 1404 | 1364 | 1456 | 1364 9 
10 | 1556 | 1448 | 1516 | 1448 | 1508 | 1504 | 1452 | 1464 | 1520 | 1480 | 1572 | 1480 | 10 
11 | 1668 | 1564 | 1632 | 1564 ! 1624 | 1620 | 1568 | 1576 | 1630 | 1596 | 1688 | 1592 | 11 
12 | 1784 | 1680 | 1748 | 1676 | 1740 | 1732 | 1680 | 1692 | 1748 | 1708 | 1800 | 1708 | 12 
13 | 1900 | 1792 | 1864 | 1792 | 1852 | 1848 | 1796 | 1808 | 186% } 1824| 1916 | 1824 | 13 
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TABLE 6. 
Years of the 19th Century AD. 
Years, w | a | b e d 
1801 5 | 5158 566 6 479 1851 4 | 9234 333 3 851 
1802 6 | 8738 813 5 585 L 1852 5 | 2835 570 2 957 
1803 7| 2349 59 4 691 1853 7| 6775 852 4 69 
L 1804 1| 5940 306 4 797 1854 1 375 99 4 175 
1305 3 | 9880 588 6 909 1855 2 | 3975 345 3 281 | 
j 
1806 4 | 3480 835 5 15 L 1856 3) 7576 592 2 387 | 
1807 5 | 7080 8 4 121 1857 5| 1516 874 4 499 
L 1808 6 681 328 4 227 1858 6| 5116 121 4 605 |, 
1809 1| 4621 610 6 339 1859 7| 8717 367 3 zı 
1810 21 8221 857 5 445 ‚L 1860 1! 38317 614 2 817 
1811 3 | 1822 103 4 551 1861 3 | 6257 896 4 929 
L 1812 4 | 5422 350 3 657 1862 4 | 9857 143 4 35 
1813 6 | 9362 632 5 769 1863 5 | 3458 389 3 141 
1814 7 2962 879 5 875 1864 6 | 7058 636 2 247 
1815 1| 6563 125 4 981 1865 1 998 918 4 359 
L 1816 2 163 372 3 87 1866 2| 4598 165 3 465 
1817 4 | 4103 654 5 199 1867 3 | 81% 411 3 571 
1818 5| 7083 901 5 305 'L 1868 4 | 1800 658 2 677 
1819 6| 1304 147 4 41 1869 6 | 5740 940 4 789 
L 1820 7 | 4905 394 3 517 1870 7 9340 187 3 895 
1821 2 | 8845 676 5 629 1871 1 | 2940 433 3 1 
1822 3 | 2445 923 5 735 1872 2; 6541 68% 2 107 
1823 4 | 6045 169 4 841 1873 4 481 962 4 219 
L1824 5 | 9646 416 3 947 1874 5 | 4081 3 325 
1825 7 | 3586 698 5 59 1875 6 | 7682 455 2 431 
1826 1| 7186 945 4 165 IL 1876 ?| 1282 z02 2 537 
1827 2 787 191 4 271 1877 2 5222 984 4 649 
L 1828 3 | 4397 438 3 377 1878 3 | 8822 231 3 755 
1829 5 | 8327 720 5 489 1879 4 | 2423 477 2 861 
1830 6 1927 967 4 595 IL 1880 5 | 6023 724 2 7 
1831 7 | 5528 213 4 701 1881 7 9963 6 4 79 
L1832 1} 9128 460 3 807 1882 1 3563 253 3 185 
1833 3 | 3068 742 5 919 1883 2| 7164 499 2 291 
1834 4\ 6668 989 4 295 IL 1884 3 765 746 2 397 
1835 5 269 235 4 131 1885 5! 4705 28 4 509 
L 1836 6 | 3870 482 3 237 1886 6 | 8305 275 3 615 
1837 1| 7809 764 5 349 1887 7ı 1905 521 2 721 
1838 2} 1410 1 4 455 L 1888 1] 8506 768 1 827 
1839 3| 5010 257 3 561 1889 3| 946 3 939 
L 1840 4 | 8611 504 3 667 1890 4 | 3046 297 3 45 
1841 6} 2551 786 5 779 1891 5| 6697 543 2 151 
1842 7| 6151 33 4 885 L 1892 6 247 790 1 257 
1843 1) 9751 279 3 991 1893 1! 4187 72 3 -| 369 
L 1844 2| 33852 526 3 97 1894 2| 7787 319 3 475 
1845 4| 7292 808 5 209 1895 3 | 1388 565 2 581 
1846 5 892 85 4 315 ‚L1896 4 | 4988 812 1 687 
1847 6| 4403 : 301 3 421 1997 6 | 8928 94 3 799 
L 1848 7| 8093 548 3 527 1898 7 | 2528 341 3 905 
1849 2 | 2033 830 5 639 1399 1! 6129 587 2 11 
1850 31 5633 77 4 745 E 1900 2 | 9730 834 l 117 
— 99 — 
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TABLB 6. 


Centuries intervening between the given year and the 
corresponding one ofthe 18th Century. 


Centary. | w | a | b | ec d 
15 6 6094 186 69 823 
14 6 4626 734 67 573 
13 4 3157 284 64 322 
12 3 1688 834 62 73 
1 2 220 384 59 823 
1 1 8751 934 57 572 

9 7 7282 484 55 322 
8 6 5813 35 52 71 
7 5 4345 585 650 822 
6 4 2876 136 47 572 
5 3 1407 685 45 321 
4 2 9939 235 4 2} 
J. 3 1 8470 785 40 820 
G.2 4 3615 972 1 512 
G.1 2 1808 486 5 256 


N.B.—Centuries 1and 2 yield the date in the New Style; the other 
Centuries in the Old Style. 


Equations for converting Hindu years into yeare A. D. 
Kaliyugs-Samvat; — 3101. Vikrama-Samvat; — 56. Sale-Sarıvat ; + 78. 


These equations give the commencement, A. D., of the ezpired Hindu year, i.e., more 
Properly, of the cnrrent year next after the expired year for which the equation is applied. 
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rss nn FREE EEG EBEnGS EEE re 

TABLE 7. 
mm 
JANUART. FEBRuARY. MAascH. 
° 
. day. | 

1ı 1[0| .. di 1! 1[3| 498 | 125j 85/179 || 1]... !3 | 9979 | 141 | 162 | 30 
2| 2|ı| 3399| 86) 3 6|| 2| 2|4 | 836 | 161) 8811851! 2| 114 | 318 | 177 ! 164 | 346 
3| 3|2| 67| 7 12|| 3| 3/5/1175 | 1198| 90/mo|| 3| 2|5| 657 | 214 | 167 | 362 
s| 4|3| 1016| 1090| 8| 17 || 4) 4|6|1513 | 234 | 93 ı196|! | 3/6 | 995 | 250 | 170 | 358 
5| 5|4| 13866 |15| 11 | 23|| 5) 5| 011852 | 270) 961 2021| 5| 4 |0 | 1394 | 28ell 172 | 364 
6| 6|5| 1693 |181| 14 | 29|| 6! 6 | 12191 !306| 99!208|| 6| 5 | 1 | 1672 | 323 | 175 | 369 
7| 7|6| 2032 |218| 16 | 35); 7| 7|2| 2529 ) 343) 101218 || 7 | 6 ! 2 | 2011 | 359 | 178 | 375 
8| S|0|2370 | 2534| 19 | 40)| 8) 8| 3 | 2868 | 379 | 104 | 219 || 8 | 7 | 3 ! 9360 | 395 | 181 | 381 
9| 9|1]2709 |290| 22 | 46|| 9| 9 |4 | 3207 | 415 | 107 | 285 || 9 | @ | 4 | 2688 | 482 | 183 | 387 
10 | 10 | 2 | 3048 | 327 25 | 52 || 10 | 10 |5 | 3545 | 452] 110 | 231 1/10 | 9 | 5 | 3027 | 468 | 186 | 392 
11 | 11| 3 | 3386 | 363 | 27 | 58|| 11 | 11 | 6 | 3884 | 488 | 112 | 237 || 11 | 10 | 6 | 3366 | 504 | 189 | 398 
12 | 12 | 4 | 3725 [399 | 30 | 63|| 12 | 12 |0 | 4243 | 524 | 115 | 242 || 12 | 11 | 0 | 3704 | 540 | 192 | 404 
13 |13 |5 | 4964 | 436 |33 | 69|) 18 | 13 | 1 |as61 | 561 | 118] 248 || 18 | 12 | 1 | 4048 | 577 | 194 | a1 
14 | 14 |6 | 4402 [472 | 36 | 75|| 14 | 14 | 2 | 4900 | 597 | 120 | 254 |! 14 | 13 | 2 | 4882 | 613 | 197 | 415 
15 |15 |0 |4741 |508| 38 | 811) 15 | 15 |3 | 5238 | 633 } 123 | 260 || 15 | 14 | 3 | 4720 | 649 | 200 | 421 
16 |16 |1|5079 [54 | 41 | 87 || 16 | 16 | 4 | 5577 } 669 | 196 | 265 || ı6 | 15 | 4 | 5059 ! 686 | 203 | 497 
177 |17 |2|5418 |581|44 | 92|1|17 | 1? |5 | 5916 | 706 | 129 | avı || 17 | 16 | 5 | 5397 | 722 | 205 | 488 
18 | 18 |3 |5757 [617 |47 | 98|| 18 | 18 | 6 | 6264 | 742 | 131| 277 |! ı8 | 17 | 6 | 5736 | 758 | 208 | 439 
19 119 |4 | 6095 | 653 | 49 | 104 || 19 | 19 | 0 | 598 | 778 | 184 | 283 || 19 | 18 | 0 | 6075 | 794 | sı1 | 444 
20 | 20 |5 | 6434 | 690 | 52 | 1101 20 | 20 | 1 | 6932 | 815 | 137 | 288 || 20 | 19 | 1 | 6418 | 831 | 214 450 
21 |21|6 | 6773 |726|55 | 5 || eı | 21 |2 | 7270 | 851 | 140 | 294 || 2ı | 20 | 2 | 6752 | 867 } 216 | 456 
2 |22|0|[ 711 |762|57 | 121), 22 |22 | 3 | 7609 | 887 | 142} 300 || 22 | 21 | 3 | 7091 | 903 | 219 | 462 
23 |23 |1 | 7450 |798| 60 1871| 93 | 28 | 4 | 7947 | 923 | 145 | 306 || 28 | 22 | 4 | 7429 | 940 | 222 467 
24 |%4|2| 7789 | 835 | 63 | 133 || 24 | 4 | 5 | 8286 | 960 | 148 | 3ı2 || 24 | 23 | 5 | 7768 | 976 | 284 | 473 
25 | 25 |3 | 8127 | 871 | 66 | 138 || 25 | 25 | 6 | 8626 | 996 | 1511 317 || s5 |24 | 6 | sıos | 12 | 227 | 479 
26 | 26 | 4 | 8466 | 907 | 68 | 144 || 26 | 26 | 0 | 8963 | 32 | 153 | 323 || 26 | 25 |o | 8445 | 48 | 230 | 485 
27 | 27 | 5 | 8804 | 944 | 71 | 1250 || 27 | 27 | 1 | 9302 | 69 | 156 | s29 || 27 | a6 | 1 | 8784 ! 85 | 283 | 490 
28 | 28 | 6 | 9143 | 9880| 74 | 156 || 28 | 28 | 2 } 9641 | 105 | 159 | 335 || as | 27 | 2 | sı22 | 121 | 285 | 496 
29|29|0|982| 16| 77 |162 ||... |29 | 3 | 9979 | 141 | 162 | 340 || 29 | 28 | 3 | 9461 | 157 | 288 | 502 
30 | 30 | 1 | 9820 | 52 | 79 | 167 30 | 29 | 4 | 9800 | 194 | 241 | 508 
31 |31|2| 159 | 89| 82 | 173 31 130 |5 | 138 | 230 | 244 | 514 
| 31 |6 | 477 | 266 | 246 | 519 

—I_— III 1000000000000 0 tt nd 

1 Phälguna c. about 114 | | 1 Chaitra c. about 196 I 1 Vaisäkha co. about 279 
= Kumbha-samkränti. x Mina-samkränti. w Mö&eha-sarıkränti. 


w.; 1 = Sunday, 2 — Monday, 3 = Tuesday, 4 = Wednesday, 5 = Thursday, 6 = Friday, 7 or0—= Saturday. 


— 91 — 


166 


THE INDIAN ANTIQUARTY. [June, 1888. 
TABLE 7—continued. 
APRIL. Mar. JUNE. 
1 } 
u“ e R 
L} a . 
B »|w & b o d 8 i w 0} b o d 8 4 w & b ° d 
15 8 a8 
3|# 84 Eu 
day. day. day. 
1ı..16| 477 | 266 | 246 1,.|1 1,\.. 4 | 1133 | 480 | 413 | 871 
2| 110| 816 | 303 | 249 | 525 2| 1|2| 974 | 391 | 331| 698 || 2| 1|5| 1472 | 516 | 416 | 877 
3| 2) 1| 1154 | 339 | 252 | 531 3 | 2 |3 | 1313 | 428 | 334 | 704 3| 2|6 | 1811 | 553 | 419 | 883 
4} 312 | 1493 | 375 | 255 [537 || 4 | 3 |4 | 1652 | 464 | 337 | 710|\ 4 | 3 | 0 | 2149 | 589 | 422 | 889 
5| 4|3}1831 }411| 257 | 542 || 5| 4 |5 | 1990 | 500 | 339 | 715 || 5 | 4 | 1 | 2488 | 625 | 424 | 894 
6| 5|4 | 2170 | 448 | 260| 548 || 6 | 5 | 6 | 2329 | 536 | 342 | 721 6| 5|2| 2827 | 661 | 427 | 900 
71 6|5 | 2509 | 484 | 263 | 554 || 7 | 6 | 0 | 2668 | 573 | 345 | 727 7\ 6| 3 | 3165 | 698 | 430 | 906 
8| 7] 6 | 2847 | 520 | 266 | 560 || 8 | 7 | 1 | 3006 | 609 | 348 | 733 || 8 | 7|4 | 3504 | 734 | 433 | 912 
9| 8101| 3186 | 557| 288 | 565 || 9 | 8 | 2 | 3345 | 645 | 350| 739 || 9 | 8 | 5 | 3842 | 770 | 435 | 917 
10| 9}1 3525 | 593 | 271 | 571 || 10 | 9 | 3 | 3684 | 682| 353 | 744 || 10 | 9 | 6 | 4181 | 807 | 438 | 923 
11 | 10 | 2 | 3863 | 629 | 274 | 577 || 11 | 10 | 4 | 4022 | 718 | 356 | 750 || 11 | 10 | 0 | 4520 | 843 | 441 ! 929 
12 | 11 | 3 | 4202 } 665 | 277 | 583 |} 12 | ı1 | 5 | 4361 | 754 | 359 | 756 || 12 | 11 | 1 | 4858 | 879 | 444 | 935 
13 | 12 | 4 | 4540 | 702| 279| 589 |} 13 | 12 | 6 | 4699 | 790 | 361 | 762 || 13 | 12 | 2 | 5197 | 916 | 446 | 941 
14 | 13 | 5 | 4879 | 7388 | 282 | 594 || 14 , 13 | 0 | 5038 | 827 | 364 | 767 || ı4 | 13 | 3 | 5536 | 952 | 449 | 946 
15 | 14 | 6 | 5218 | 774| 285 | 600 || 15 | 14 | 1 | 5377 | 863 | 367 | 773 \\ 15 | 14 | 4 | 5874 | 988 | 452 | 952 
16 | 15 | 0 | 5556 | 8ıı | 287 | 606 || 16 | 15 | 2 | 5715 | 899 | 370 | 779 || 16 | 15 | 5 | 6213 | 24 | 454 | 958 
17 |16 | 1 | 5895 | 847 | 290 | 612 || 17 | 16 | 3 | 6054 | 936 | 372 | 785 || 17 | 16 |6 | 6552 | 61 | 457 | 964 
18 | 17 | 2 | 6234 | 883 | 293 | 617 | 18 | 17 | 4 | 6393 | 972 | 375 | 790 || 18 | 17 | 0 | 6890 | 97 | 460 | 969 
19 | 18 | 3 | 6572 | 919 | 296 | 623 || 19 | 18 | 5 | 6731 8 | 378 | 796 || 19 | 18 | 1 | 7229 | 133 | 463 | 975 
20 | 19 | 4 | 6911 | 956 | 298 | 629 |) 20 | 19 | 6 | 7070 | 45| 381 | 8021| 20 19 | 2 | 7567 | 170 | 465 | 981 
21 | 20 | 5 | 7250 | 992 | 301 | 635 || 21 | 20 | 0 | 7408 | 81| 383 | 808 || 2ı | 20 | 3 | 7906 | 206 | 468 | 987 
22 |2116| 7588 | 28| 304| 640 || 22 | 21 |! ı | 7747 | 117 | 386 | 814 || 22 | 21 | 4 | 8245 | 242 | 471 | 992 
23 |22|0.7927 | 65| 307 | 646 || 23 | 22 | 2 | 8086 | 153 | 389 | 8ı9 || 23 | 22 | 5 | 8583 | 278 | 474 | 998 
24 | 23 | 1 | 8265 | 101| 309| 652 || 24 | 28 | 3 | 8424 | 190 | 391 | 825 || 24 | 23 | 6 | 8922 | 315 | 476 | 4 
25 |24 | 2 | 8604 | 137 | 312 | 658 || 25 | 24 | 4 | 8763 | 226 | 394 | 831 || 25 | 24 | 0 | 9261 | 351 1479| 10 
26 | 25 | 3 | 8943 | 174 | 315 | 664 || 26 | 25 | 5 | 9102 | 262 | 397 | 837 || 26 | 25 | ı | 9599 | 387 | 482 | 16 
1 
27 | 26 ı 4 | 9281 | 210 | 318 | 669 || 27 | 26 | 6 | 9440 | 299 | 400 | 842 || 27 | 26 | 2 | 9938 ! a4 | 5 | 21 
3 | 27 | 5 | 9620 | 246 | 320 | 675 || 8 | 27 | 0 | 9779 | 335 | 402 | 848 || 28 | a7 |3 | 276 | 460 laser 97 
29 128 | 6 | 9959 | 282 | 323 | 681 || 29 | 28 | 1 | 118 | 371 | 405 | 854 || 29 | 28 |4 | 615 | 496 | 490 | 33 
30 |29 j0 | 297 | 319 | 326 | 687 || 30 | 29 | 2 | 456 | 407 | 408 | 860 | 30 | 29 | 5 | 954 | 532 | 493 ; 39 
1830} 1| 636 | 355 | 329 | 692 || 31 | 30 |3 | 795 [444 | 411 | 865 30 | 6 | 1292 | 569 | 496 | 44 
31 |4 | 1133 | 480 | 413 | 871 
i i 


1 Jyaishtha c. about 364 
8 Vrisha-samkränti. 


1 Äshädha e. about 450 


II Mithuna-samkränti. 
w.; 1= Sunday, 2 = Monday, 3— Tuesday, 4 = Wednesday, 5 = Thursday, 6— Friday, 7 or 0 = Saturday 
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1 Srävana ce about 536 
Karkata-sarnkränti. 
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TABLE 7—continued. 


SET 


186 


258 


440 


512 
549 
585 
621 
658 
694 


JuLy. 
Pi 
s|El.|. 
38 
day. 
11... |6 | 1292 
21! 10} 1631 
3| 2 |1| 1970 
4| 3 | 2 | 2308 
5| 4 |3 | 2647 
6) 5|4| 2886 
7ı 6|5 | 3324 
8| 716 | 3663 
9) 8,0] 4001 
10) 9 | 1 | 4340 
11 | 10 | 2 | 4679 
12 | 11} 3 | 5017 
13 | 12 | 4 | 5356 
14 | 13 | 5 | 5695 
15 | 14 | 6 | 6033 
16 !15 | 0 | 6372 
17 |16 | ı | 6710 
18 | 17 | 2 | 7049 
19 | 18 | 3 | 7388 
20 | 19 | 4 | 7726 
21 |20 |5| 8065 
2|211,6 | 8404 
2%|221|0| 8742 
24 |23 | 1 9081 
25 | 24 | 2 | 9420 
26 | 25 | 3 | 9758 
2712614 97 
28|27ı5, 435 
29128:,6| 774 
30 |29 0 | 1113 
31 |30 | 1 | 1451 
31 ! 2 | 1790 


559 


575 


102 


114 


137 
142 
148 


160 


171 


| 189 


1 Bhädrapada c. about 622 


A Sicha-samkränti. 


AUGUST. SEPTEMBER. 

8 Ä w a b e d Ä Ä w a b o d 
s|# JE 

day. day. 

1... | 2 | 1790 | 694 | 580 | 223 1]... |5 | 2288 | 819 | 665 | 402 
2| ı|3|2129 | 720 | 583 | 229 2| 116 | 2626 | 855 | 668 | 408 
3} 2) 4 | 2467 | 766 | 586 | 235 3| 210 | 2965 | 891 | 671| 414 
4| 3 | 5 | 2806 | 803 | 589 | 241 4| 3 | 13303 | 928 | 673 | 419 
5| 4|6 | 3144 | 839 | 591 | 246 5| 42 | 3642 | 964 |1676 | 425 
6| 510 | 3483 | 875 | 594 | 252 6| 5|313981 | 0 | 679 | 431 
?| 6 | 1 |3822 | 912 | 597 | 258 7| 6j4 |4319 | 37) 682 | 437 
8| 72 | 4160 | 948 | 600 | 264 8| 7|5|4658 | 73 | 684 | 442 
9 | 8 | 3 | 4499 | 984 | 602 | 269 9| 8 |6 | 4397 | 109 | 687 | 448 
10| 944838 | 20 | 605 | 275 || 10 | 9 0 | 5335 | 145 | 690 | 454 
11|10!51!5176 |] 57| 608 | 281 || 11 | 10 | 1 | 5674 | 182 | 653 | 460 
ı2|ı1 |6|5515 | 93 | 611 287 || 12 | 11 | 2 | 6013 | 218 | 695 | 466 
13 | ı2 |o | 5854 | 126 | 613 | 292 || 13 | 12 |3 6351 | 254 | 698 | 471 
14 | 13 | ı | 6192 | 169 | 616 | 298 || 14 | 13 | 4 | 6680 | =91 | 701 | 477 
15 | 14 | 2 | 6531 | 202 | 619 | 304 || 15 | 14 | 5 | 7028 | 327 | 704 | 483 
16 | ı5 | 3 | 6869 | 238 | 621 | 310 |, 16 | 15 | 6 | 7367 | 363 | 706 | 489 
17 | 16 | 4 | 7208 | 274 | 624 | 316 || 17 | 16 | O | 7706 | 400 | 709, 494 
18 | 17 |5 | 7547 | 311 | 627| 321 || ı8 | 17 | 1 | 8044 | 436 | 712 | 500 
19 |18 | 6 | 7885 | 347 | 630 | 327 || 19 | 18 2 | 8383 | 472 | 715 | 506 
20 | 19 |o | 8224 | 383 | 632 | 333 || 20 | 19 | 3 | 8722 | 508 | 717 | 512 
21 |20 | 1 | 8563 | 420 | 635 | 339 || 2ı ! 20 | 4 | 9060 | 545 | 720 | 518 
22 | 21 ! 2 | 8901 | 456 | 638 | 344 || 22 | 21 | 5 9399 | 581 | 723 | 523 
23 | 22 | 3 | 9240 | 492 | 631} 350 || 23 | 22 | 6 | 9737 | 617 | 726 | 529 
24 | 23 | 4 | 9578 | 529 | 643 | 356 || 2133 | 0 76 | 654 | 728 | 535 
25 124 | 5 | 9917 | 565 ! 646 | 362 || 25 | 24 | 1 | 415 | 690 | 731 | 541 
26 | 25 | 6 | 256 | 601 | 649 | 367 || 26 1 25 | 2 | 753 | 726 | 734 | 546 
27126 |0 | 594 | 637 | 652 | 373 || 27 | 26 | 3 | 1092 | 762 | 736 | 552 
as |a7 |ı | 933 | 674 | 654 | 379 || 28 | 27 | 4 | 1431 | 799 | 739 | 658 
29 | 28 | 2 | 1272 | 710 | 657 | 385 || 20 | 28 | 5 | 1769 | 835 | 742 | 564 
30 ! 29 | 3 | 1610 | 746 | 660 | 391 || 30 | 29 | 6 | 2108 | 871 | 745 | 569 
31 | 30 | 4 I 1949 | 783 | 663 | 396 30 | 0 | 2447 | 908 | 747 | 575 
.. | 31 | 5 | 2288 | 819 | 665 | 402 


1 Asvina c. about 708 
m Kanyä-sarnkränti. 


1 Kärttika c. about 791 


& Tul.samkränti. 


%.; 1= Sunday, 2 — Monday, 3 — Tuesday, 4 = Wednesday, 5 — Thursday, 6 = Friday, 7 or 0 = Saturday. 
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DECEMBER. 


OCTOBER. NOVENBER. 
4 MR 8 

5 N w a b ec a & E vi a b ce a 8 4 wa 
84 81 2: 

day. day. day. 

1,..10| 2447 ! 908! 747 | 575 1]..|3|2944 | 33| 832 | 754 1|.. | 5 | 3103 
2| 1|11|2785 | 944 | 750 | 581 2) 1|4|8283 | 69| 835 | 760 2| 1!6| 342 
83| 2|2| 3124 | 980| 753 | 587 8| 2513621 | 105 | 838 | 766 3| 2|013780 
4\ 3|3| 3462 | 16) 756 | 593 4| 316] 3960 | 142 | 840 | 771 4| 3}1|4119 
5| 4!4 | 3801 | 58| 758 | 598 5j 404299 | 178 843 | 777 5| 4|2| 4458 
6| 5/5 |4140 | 89} 761 | 604 6) 51) 4637 | 214 | 846 | 783 6| 5|38 | 4796 
7| 6|6| 4478 | 125 | 764 | 610 ?| 62 | 4976 | 250 | 849 | 789 71 614 | 5135 
8| 7)0|4817 | 162| 767 | 616 8| 7|3| 5315 | 287 | 851 | 794 8| 7)5| 5473 
9] 8)115156 | 198 | 769| 621 9! 8|4| 5653 | 323 | 854 | 800 9| 8|6 | 5812 
10 | 912] 5494 | 234 | 7721 627 || ı0| 9|5 5992 | 359 | 857 | 806 || 10 | 9) 0 | 6151 
11!10!3| 5833 | 271| 775| 633 || ıı | 10 | 6 6330 | 396 | 860 | 812 || 11 | 10 | 1 | 6489 
12. | 11 |4 [6171 | 307 | 778] 630 || 12 | 111 o 6669 | 432 | 862 | 818 |} 12 | 11 | 2 | 6828 
13 |12 |5 16510 | 343 | 780 644 | 8 | 12 !ı 7008 | 468 | 865 | 823 || 13 | 12 | 3 | 7167 
14 [13 |6 | 6849 | 379, 783| 650 || 14 | ı3 | 2 7346 | 504 | 6868| 829 ‚| 14 | 13 | 4 | 7505 
15 114) 0 | 7187 | 416 | 786 | 656 || 15 | 14 3 | 7685 | 541; 871 | 835 || 15 | 1a | 5 | 7844 
16 | 15 | 1 | 7526 | 452 | 7881| 662 || 16 ! 16 |4 8024 | 677 | 8738| 841 || 16 | 15 | 6 | 8183 
17116 | 2 | 7865 | 488 | 791 | 668 |! 17 ı 26 | 5 | 8262 | 613 | 876 | 846 }| ı7 | 16 0 | 8521 
18 |17 | 3| 8203 | 525 | 794 | 623 || 18 | ı7 6 | 8701 | 650} 879] 852 || ı8 | 17 | 1 | 8860 
19 |18 |4 | 8542 | 561 | 797! 679 || 19 | 18 | 0 9039 | 686 | 882 | 858 || 19 | 18 | 2 | 9198 
20 19| 5 | 8881 | 597 | 799 | 685 |! 20 | 19 1| 9378 | 722 | 884 | 864 || 20 | 19 | 3 | 9537 
21}%0|6 | 9219 | 638 | 802 | e9ı | gı a0 1a 9717 | 758 | 887 | 869 || 21 | 20 | 4 | 9876 
22 |21| 0 | 9558 | 670 | 805 | 696 || 22 121 3 55 | 795 | 890] 875 || 2 !21|5|] 214 
3122} 119896 | 706 |808| 702 || 23 | 22 14 | 394 | 831 893 | 881 || 28 | 22/6 | 558 
4|23|2| 235 |72|810|708 || 24128 |5 733 | 867 | 895 | 887 || 24 | 23 | 0 | 892 
25124|8| 574 | 779 | 213/714 || 25 | 24 |6 1071 | 904 | 898 | 893 || 25 | 24 | 1 | 1980 
28|25/4| 912 |815/816| 719 26125 lo 1410 | 940 | 901 | 898 || 26 | 25 | 2 } 1560 
27 |26| 5) 1251| 851 | 819 | 725 || 27 | 26 1 1749 | 976 | 903 | 904 || 27 | 26 | 3 | 1907 
28127 | 6 | 1590 | 887 | saı | 731 || os | 27 212087 | 13| 906 | 910 || 28 | 27 | 4 | 26 
29 128 |0 | 1928 | 94 | 8241737 29|8|13 2426 | 49 | 909! 916 || 29 | 28 | 5 | 2585 
30 | 29 | 1 | 2267 | 960 | 827 | 743 || 30 | 29 | 4 | 9764 85 | 912 | 921 || 30 | 29 | 6 | 2923 
31 30 | 2 | 2605 | 996 | 830 | 748 30 | 5 | 3103 | 121 | 914 | 927 || 3ı ! 30 0 | 3262 

31|5 | 2944 | 33 | 832 | 754 “| 31! 13601 


931 


962 


934 | 968 


936 
939 
642 


945 
947 
950 
953 
955 


958 
961 
664 
966 
969 


972 
975 
977 
980 
983 


986 
988 
991 
994 


997 | 100 
999 | 106 


973 
979 
985 


1 Märgasira c about 872 
m Vriächika-sarnkrönti. 


v.; 1= Sunday, 2= Monday, 3 = Tuesday, 4 = Wednesday, 5 = Thursday, 6 = Friday, 70r 0= Saturday. 


| 


1 Pausha c about 954 
$ Dhanuh-sarnkränti. 


934 


1 Mägha c about 34 
& Makara-samkränti. 


June, 1883.] 


JANUARY OF THB YEAR CONTINUED. 


TABLE 7—continued. 
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a . 

EERF a b e 
le 

day. er 
11... | 1 | 3601 | 246 | 999 
2| 1ı]2| 3992 |283| 2 
3| 2|3|4978 |s19| 4 
4| 3|4|417 |35| 7 
5| 415|4,55 | 391 | 10 
6| 516|529 |428| 13 
7| 6lo|5832|464| 15 
8| 7 lı| 597: | 500 | 18 
9) 8|2| 6310 |537 | 21 
1| 9|3|6648 | 573 | 24 
11 | ı0 | 4 | 6987 | 609 | 26 
12 | 11 |5 | 7326 | 645 | 29 
13 | ı2 | 6 | 7664 | 682 | 32 
14 | ı3 | 0 | 8003 | zı8 | 35 
15 | 14 | 1 | 8341 | 754 | 37 
16 | 15 | 2 | 8680 | 791 | 40 
17 | ı6 | 3 | 9019 | 827 | 483 
18 | ı7 |4 | 9357 | 863 | 46 
19 | 18 | 5 | 9696 | 900 | 48 
2olwle| 5|W6| 5 
21\|20o|o| 373 | 972 | 54 
2|2ılı| sıe| 9| 56 
233|22|2| 1051| 45| 59 
24|23|3| 1889| 81| & 
25/24 |a | ıras | ıı7 | 65 
26 | 25 | 5 | 2066 | 154 | 67 
27 | 26 |6 | 2405 | 190 | 70 
28|27|o | 2744 | 226 | 73 
29 | 28 | ı | 3082 | 263 | 76 
30 | 29 | 2 | 3421 | 299 | 78 
31 | 30 | 3 | 3760 | 335 | 81 
. | sı | 4 | 4098 | 37ı | 84 


129 


158 


175 


187 
192 


158 
204 
210 
215 
221 


227 
233 
238 
244 
250 


256 
262 
267 
273 
279 


285 | 


FEBRUARY OF THE YEAR CONTINUED, 
sn |» 

|. 
HE Er w a b 0) d 
&° 88 

[4 

day. ] 
1]. | 4 | 4098 sz| 84 | 285 
2a| ı|5| 4437 |a08| 87! 290 
3| 2|6 | 4776 |444| 89 | 296 
4| 3|o| 5114 |480 | 92 302 
5| 4|1!|5453 | 517 | 95| 308 
6| 5 |2 | 5791 |553| 98 | 3:3 
7| e|3 | 6130 | sg9 | 100 | 319 
8| 7|4 | 6469 | 625) 103 | 325 
9| 8|5 | 6807 | 662 | 106 | 331 
ı0 | 9 | | 146 | 698 | 109 | 337 
11 | ıo |o | 7485 | 734 | 111 | 342 
ı2\ı1 |ı | 7828 | 771] 118 | 338 
13 |ı2 |2 | 8162 | 807 | 117 | 354 
14 | ıs |3 | 8500 | 843 | 119 | 360 
15 | 14 | 4 | 8839 | 880 | 122 | 365 
16 | 15 [5 | 9178 | 916 | 125 | 371 
17 | ı6 | 6 | 9516 | 952 | 128! 377 
18 | ı7 |o | 9855 | 988 | 130 | 383 
ı\ıs|ı| 1941 25 | 133 | 388 
90 |ıg la | 532 | 61| 136 | 394 
921 |»0 |s3 | 871 | 97 | 139 | 400 
22 |2ı | 4 | 1209 | 134) 141! 406 
23 |22 |5 | 1548 } 170 | 144 | 412 
94 | 23 | 6 | 1887 | 206 | 147 | 417 
25 |24 | 0 | 2225 | 242 | 150 | 423 
a6 | 25 | ı | 2564 | 279 | 152 | 429 
27 | 26 | 2 | 2908 | 315 | 155 | 435 
28 | 27 | 3 | 3241 | 361 | 158 | 440 
29 | 28 | 4 | 3580 | 388| 161 | 446 


1 Phälguna c. about 114 
& Kumbha-samkränti. 


1 Chaitra ec. about 196 
x Mina-sawnkränti. 


MARCH OF THE YEAR CONTINUED. 


day. 
1]..|4 161 | 446 
2| ıl5 163 | 452 
3| 2|6 166 | 458 
4ı| 3/0 169 | 464 
5lalı 171 | 469 
6| 5/2 174 | 475 
7| 6|3 177 | 481 
8| 7/4 180 | 437 
9|8|5 182 | 492 
10| 9/6 185 | 498 
ulı0lo 188 | 504 
2 |ı1lı 191 | 510 
s|ı|2 193 | 515 
ı4lı3 | 3 196 | 521 
125 |14|4 199 | 527 
16|15 |5 202 | 533 
17 |16|6 204 | 539 
ı8|17 | 0 207 | 544 
ıs|ı8|ı 210 | 550 
2»0o|ı9 |2 213 | 556 
21 |20 |3 215 | 562 
2|21|4 218 | 567 
23|22|5 221 | 573 
24 | 23 | 6 223 | 579 
25|24|0 226 | 585 
|35|1 224 | 590 
27 |26| 2 232 | 596 
38|27|3 234 | 692 
29128|4 237 | 608 
s0|29|5 240 | 614 
31 | 30 | 6 243 | 619 
31| 0 245 | 625 
| 


1 Vaisäkha e. about 279 
w Mösha-samkrönti. 


Note.—Divide the Christian year in which the date falls by 4; the Bemainder shows which Index applies. 
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TABLE DB. 


TABLE 8. 


Argument b. 


Hours and Minutes. 


m 19 u [ "Zn „2 {=} 

5 EAN SET EN 88332 BER ROS Ss 5392358 
ni 

92 2S 2 o © oo92 09 o oo oo 32238 222 823 
BERERR 853933 38583 283833 335833 


mm La nn 
o  oOo0o00  ooo00 SOoO0OoO6o0  ooOo000 


o SOoO00o0  soo0o0o0  oS0o00o60  oOo0o00 


ıl 
1 
1 
12 
12 
12 
12 
12 
13 
13 
13 
13 
4 
14 
14 


o  ooo00  oooo m mare, -“trirm me 


a nnmnn mu... 0 m © © SOrnrn 


10 
1 
13 
13 
14 
15 
16 
17 
18 
19 
20 
25 


- u Bu Bi Eu aacaca anna 


2 mon nn 9 © 
2 BBRSA ALSSRAR 8888 
wann ma © © oeon 
8282002. SSERSS 22288 
MM HHmrmmMmla ac aa an © 
oO mann So era Manz 
m Farin “ara naacd 


937 


— 936 
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me — 

TABLE 10. TABLE 11. 

Argument c. Differences. 


Arg.| Eg. || Arg.| Eg. || Arg.| Eu. || Arg.| Ea. Are H.M. “ei H.M. “2 H.M. 
Ber Sen RER] Bere BEFE, 
110.4 1||36 |2.8 | 7ı|5. 2 . 
0 60 || 250 0 || 500 60 || 750 | 121 2\o0.9|! 37 | 2.37 2 |5.6 
10 | 57 ||260| 01/510 | 64 || 760 | 121 3| 0.13 || 38 | 2.42 || 73 | 5.10 
20| 53 || =70| 0|I520| 68 || 770 | 120 0711 1401.74: ,8538 
5/o.21 || |2.50|| 75 |5.19 
so| 49 |i2so| 11) 530 | 72 || 780 | 125 
6/0. || 412.54 || 76 | 5.28 ; 
40 | #5 ||290| 2 |! so | 76 || 7e0 | 119 7|o.s0\l 42 |2.50 || 77 | 5.0 TABLE 18.—Bubsidiary. 
8|0.34 || 43 | 3. 3 78 | 5.32 Correspondence of Dominical Letters and Week-Days. 
60 | 41 || 300 3 || 550 | 79 || 800 | 117 9l0.38l1i4|3.7 79 | 5.36 
sol ss ||sıol #|!560 | 83 || sıo | 117 10 | 0.43 || 45 | 3.11 || 80 | 5.40 a 8 Mo Tu w Th Fr Sat 
70 | 34 || 30 6 || 570 | 86 || seo | 115 11 | 0.47 |!46 | 3.16 || 81 | 5.44 b Mo Tu w'!n Fr Sat Ss 
ı2 | 0.51 || 47 | 3.20 || 82 | 5.49 
8o| 31 1390| 7 90 1 Ss Mo 
= sl ıs | 0.55 || as | 3.24 || 83 | 5.53 © Te) We | 
90 | 28 1340| 91590 | 93 |! 840 | 112 14 | 1. 0|!49 |3.28 || 84 | 5.57 a w|Tm|rT |Saıt | 8 | Mo | Tu 
15\11.41!50|3.33 || 85|6. 1 t Ss Mo Tu w 
100 | 25 | 350 | 11 || 600 | 96 }| 850 | 109 e Th Fr Sat 
16 |ı. 8 || 51 |3.37 || sel. 6 N Er Sat s Mo Ta w Th 
110 | 22 |} 360 | 14 || 610 | 99 || 860 | 107 17 \ı.1ı2 || 52 |3.41 || 87 | 6.10 
g Sat Ss Mo Tu w Th Fr 
120 | 19 || 370 | ı6 || 620 | 102 || 870 | 105 18 | 3.17 |) 53 | 3.45 || 88 | 6.14 
19 |121 54 |s.50 || 89 | 6. EHRE 
130 | ı6 || sso| ıs |} 6so | 105 || so | 102 2.221 Be 8 = Ravi, Särya-vära. 
20 | 1.25 |] 55 | 3.54 90 | 6.23 e Mo = Söma, Chandra. 
140 | 14 {| 890 | 28 || 640 | 107 || 890 | 99 ; 
21 |ı.29 || 56 3.58 || 91! 6.97 a 
A 7|4 2 . = Budha. 
150 | 11 || 400 | 25 || 650 | 109 || 900 | 96 er 22 Th = Gun. 
3|138||58|47|| 98 |6.35 Fr = Sukra. 
160 | 9 || 410 | 28 || 660 | 112 || 910 | 93 24 | 1.42 ||59 | 4.11 || 94 | 6.40 Sat = Sani. 
170| 7|/420| 3ı || 670 | 113 || 920 | 90 25 | 1.46 || 60 | 4.15 |} 95 | 6.44 
180 | 6430| 34 |] 680 | 115 || 930 | 86 26 | 1.51 |} 614.19 || 96 | 6.48 
27 |1.55 ||62 |4.% || 97 | 6.52 
1900| 4; 440 | 38 || 690 | 117 || 940 | 88 
28 |1.59 ||63 [4.28 || 98 | 6.57 
39\2.3||64 |4.32 |! 9 |7.ı 
200| 311450| 4 18 [9 76 
a a a 30 |2. 8 || 65 | 4.36 || 100 |. 5 
ein | 2 |! 460 90 | 76 
| a Kanal | ie 31 | 2.12 || 66 | 4.41 
220 1 |! 470 | 49 || 720 | 120 || 970 | 72 32 | 2.16 || 67 | 4.45 || 200 | 4.10 
2330| 011484 | 53 |) 730 | 120 || 980 | 68 33 | 2.20 || 68 | 4.49 
34 | 2.25 || 69 | 4.53 || 300 leı. 16 
240 | 0490| 57 |} 740 | 121 || 990 | 64 
35 | 2.29 || 70| 4.58 
250| 0j 500 | 60 |! 750 | ı21 [j100o | 60 
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TABLE 132. TABLE 12.—Continued. 


Perpetual Lunar Calendar. Perpetual Lunar Calendar. 


Containing the Epacts and Dominical Letters. Containing the Epacte and Dominical Letters. 


Märgasßira. Pausha. Ms- 


Ma | gta | Phälguns. Chaitra. Vaisäkha. | Jyai ebtha. | Ä. shäjta. | Seraga. | Bhfdrapada. | Äsvins. Kirttika. 
mm mn — DD]. _n —ı ln. I 11.71 n 
Days. January. February. April. May. Days Days. June. July. August. September. Ostober. November. December. Days. 
a Oz A ee A EEE SEAEDEENGESSERETER 2 
Common year. | Leap year. Common year. Leap year. 
1 I ae ZXIX 8 Id I u [4 mıb| ı 1 ve Y16g VIBo vor ss t| VII 14a xıed xıe|lı 
2 Ib I a I e u II a v9 o| 2 2 v1ßBtf v7 a vo ıed IX 16 g IX 16 b xIı7 e xı7g| 2 
8 I ce Ib v ft um Iv b v al 3 3 VI g ve ıs b| vIIiWe xva xue x ı8 f XI 18 @a| 8 
4 va II ce Vog IV v o vI e| 4 4 vu a| vVoOILWo IX 18 f xı ı8 b zıwal zıummwg| zuWo| a 
5 vo vd va v vI a vII t| 65 5 vom b IX a x g xII 19 0 xUI 9 e| Xwv a| zv e| 5 
6 vo f ve vo b vI vr e| vım g| 6 6 IX o x e xI a| zm a| zıu f xv b xv al 6 
7 VI g vo t VII oe vu VII f IX a| 7 7 x a xI f zu bj zWV e| zw e|l zvI e| zvı e| 7 
8 VO a VO g IX d VII IX g x b!I 8 8 xI e zu g| zu o xıV f xıV a| XV d| Xvou t| 8 
9 IX b VO a X oe IX x a x o| 9 9 zo £} xzım a x al zvı e| xvı b|xvm e| xv g| 9 
10 x oe IX b xı f£ x xI b zu al» 10 zıu g| XIV b xv e| xvou s| xvu o| zıx t| zIz a|ıo 
u xI d X oe zu 8 x zo e| xIU e|ı u zIv [\ zv e|) xvI xVIO b| zvıu d xx g xx pb|ı 
12 xU e xId zo a zu IH al zıv t| 2 12 xv bı xvI a xvıu g| XIX o| xIK e| xzı a| xx e|ı2 
13 zum f XI e xV b x zIv e xv ge! 3 13 xvI o) xvo e| xvım a xx d xx | zz b| zu a|ıs 
14 zIV g zu £ XV oe xIv xv t| xvı a) 14 1 | xvo a| xvım t| zIX b| zzI e| xxzI g| zzIN e| xXII e|ıs 
15 Va xV 8 wıd zv xvı g| xvı biz 15 | XVII e| XIX g xx e| zz t£| xxo a| xXIV a| zZZIV f\ 135 
16 xVI b xV a XVII e zVvI XVII a| XVII e| 16 16 xIX f xx a xxI a| xsıo gl XXIII b xxXV e xXxXV g| 16 
7 xVI ce xvIı d| zo £ VI xvımm  d| xıx al BY xx g| zz b| xxou e| XIV a| xzIV e| xxvI | zxvI «| 
18 xvIom d xVOI c xıX g| Xvu xIx e xx e!ı 18 xx al xzı e| xzım t| XV b| XXV a|xxvu g | Xxvo p| ı8 
2» XIX e VI d ZZ a xIx xx 4d| xxI | 29 19 | XxII b| xxIN a| XXIV g| XXI e| XxVI e |XXVIII a 'XXVIII e| 129 
20 xx f XIX e xXI b xx XXI 5e| XXI 4g| © 20 | XXI e| xxIvV e| xxV a|XXvu a! xXVIl t| zzIX p| ZXIX d| 20 
2 XXI g xx f XXI oe xxI xx 6 es xx 5salıa 2ı | xzıv sa! xxv £| zxXvI b |xxvan e |EXVIIT xIıX 40o| 01 della 
22 xl a XXI g| XXI d xx xx 78| xXıv 6p| 2 2 | XXV 5 e| xXVI 4 g|xxvı 4 4 4 I 64 1 6 |2 
P3} xx b xXlI a| XXIV e| xx xXIV 8a| XXV 70) 23 28 | xxvI 6 £|XXVII 5 a |XXVIlI 5 5 5 I 7e m 78|23 
24 zZXV c| XXI b xXV f| XZXV e|xxıv ı | xzxvmop| xxvı sa| 2% 24 |xxvır 7 g XXvII 6 b| xxIX 6 6 6 um 8 f V 82] 2% 
25 xxv a|l xXIV e| XXI g xıv £| xxv 12 8| XXvIuo|XXvVI 90/3 % |XXVII 9 a| XXIX 7e| 917 8 8 IV 9g „9013 
26 xXVI e xXv a| XXI a| XXVI g| xXVI 13 @|XXVII 12 alxxvım 10 8! 26 26 | zxIX Wp| XXX 8d I 8g IE 9 c IV 9e va VI 10 0|2 
a) zxvı £| xxvI o|xxvım vB| xxvI alxxvı 1a d XEVI 3 el zzız 12 Fa} 47 I lo I9e I 9a Iv ıod ve vIıb vInd|2 
3) ZEV g| xXvı #| xXIX 0o| XXVI bi<XVOmI 15 o| XXIX 14 £| XXX 8 2| 8 2 ım2d II 10 f Iv 0 b Vile vrug vI®Bc| VIı e|2 
2 ZXX a| XXV gl u XIX °| xx 7 al 998g I14b|8 ex) II 1 e m12g rue v2 ef vIııa| void IX 13 9 
30 XXX b| xXIX al .. XIX 18 eo II 16 a I 1 c| 3» 30 v1 VB. vrsd VII Bgj VII b IX 15 e X 1 g| 30 
31 I oe xIX b 19 f m 18 d| a 3. cine . vıb VII 14 e IE 140 xXI16 a 8 
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TABLE 12.—continued. 
Perpetual Lunar Calendar. 
Continued for the year following. 
WR ehe | Ponte | site | Veisäkha. Iyai. 
—_— nn 7 EEE SEP ED NORRER, 
Days, January. February. March April. 
Common year. Leap year, Common year. Leap year. 

1 xuI 17 b xm o XII 18 e xu 9 f XII ® xIV b 
2 XII 18 o xIV f zum» f zIv 8 xIV b xV e 
3 xIv 9 d xv ge zIV g zv a xV o xvI d 
4 xV o xvI a xV . xvI b xVvI d XVII e 
5 xvI f xvıu b zVI b XVII ° XVII e; XVIII f 
6 xvou g| XVII ° XVo o| XVII d; XVII f xIx € 
7 } XVII [} xIx d| XVII d zIx e zIx [3 xx [3 
8 xIx b xx e xIX e zx t zx a xxI b 
9 xx ° xxI ft xx 1 XXI 8 xxI b XXI [) 
10 xxI xxI e| XXII [} xxII e|ı XXIO d 
1 XXI XxI s| XXIII b| XXIII d| XxXIV e 
12 XxII XXIII b| XXIV o| XXIV e xxXV f 
13 ZXIV XXIV ° xzxV d xxy f| XXVI [4 
14 xxy xxV d| xXXVI e) XXVI ge | XXVoO a 
15 xXxXVI xxXVI e | XXVII 11 XXVoI a XXVII b 
16 | XXVII XxXVoO ft IXXvVII g |XXVIII b| XxXIX ce 
17 |XXVIII XXVII e| XxXIX a) XXIX ° 301 d 
18 xxIx XXIX a xxx b #1 d ou e 
19 XXX xxx b I e I e II f 
20 I I o ud 04 IV 1 
21 I u d III e mv e v . 
22 III III e WV f v a vi b 
23 V10ae vn? IV f v g vI b vo ° 
2 vıd VI 128g v eg vi a vo ° vm d 
25 vIle VII 13 a vi . vo b VII d zZ o 
% vu ı8 f IX 4b vo b vm [) IX e x f 
7 VIN 4g XBS5e| vum e Ix a x x 8 
28 IX 15 a xI ı7d IX d x e x g zu D 
29 x27b XI 38 e x e xI f zo s zm b 
” XZIBSce xI f x g XIII b xIV e 
3 ZI 19 d| nenn zII g zII B| cine N neanniennee 
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TABLE 183. 


For finding the date of new-moon in March. 


PART THE FIRST. 


1. I. 
ne EN ae me ee 
0 (+1 0 [+0] 
304 (+0) 26 [—] 
608 (—1) 152 [— 
92 (2) 228 [—}] 


Example—To find the day of new-moon in 
March, A.D. 1468. 


Remainder ..... 24 (—3}) 


From second part. 24 = 274 
Subtract.... 3 
234 


New-moon : in the last quarter of 23rd March. 
Chaitra 64 dil on 24th March. Epact XXIV. 


PART THE SECOND. 


943 


d | slaly | d | y | d 
| 3138| 24 |57| 28 
20| ı2 |so| mı|ss| 1% 
eı| 30 |40| 304159 | 314 
22 | 204 Jaı | 20 | eo | 198 
3| aia| or] 9 
A| 2nlas| 2 |e2| 27 
25| 1144| 162/68 | 174 
s| als| se |a#| 5 
27| au |4a6| Mies] 2 
ss| ısala7 | 144 J66 | 13 
| z|ls| alo| 9 
so| au |s9| auules| 21 
sı| 11 |s0| 102|69| 104 
s2| 8 |sı] 94 |70| 29 
s3| 18,152] ı8 {71 | 183 
34 72153 74 | 72 7 
| 20154] 28! 78 | 26 
ss| 15 I55| 155174 | 15 
z| alse|ı || 4 
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TABLE 15. 
TABLE 14 Longitudes and Latitudes of principal places. 
Latitude in degrees aud first decimal. Longitude in minutes of time, being the difference 
in time between Laukä and the place in question. 


Tables giving the week-day of the 1st March (Old Style)= d. From A.D. O to 2100. 


A (0 to 4.) Yeara. 
Centuriea. ih Centuries. LER Lone: 
ol1j2]» BEE z |s|s [ron 1elıs|1s[15|16 17 |13 SEIBIEIE) 24 m. j R . 
fi ua Ava (Arbuda) .| 24:6 |—12 |Dhulia (Dhulem) ...! 20:9 I 4 Maisür ... 
o| z|ı IM rulWfin|Sal S IM |Tu/Th| F|Sal s|Tu|w|Th F|S|M/TulwiF s. sımiw o| 7]Jıs Ägrä seen ie en Dwärakd..enen.| 222 27 Mune 
ı | s!ıs |S|MTuw|rF|s|Ss|M|w|Th| F|Sa|M |Tu| WiTh' Sal S MTulrılF| Sa S|Tu ı| 8/15 Ahmadäbäd ‚ =) Ze 4 |HIlöra (vl 01-3 5 öta).. nd, ne 20-8 05 
a | | ı6 |sa|s |m|rulra) F |sal Ss Tulw|ru Fr | s|Mm|Tul wir sa sim wrarisam| 2| 9| ı6 FR RBEE ; Be =; el LE Te me 
s |10|j17 |F|Sa|S|M|wTh| F |SalM |Tu| WITh| Se S|M Tu Th) F|Se| S Tu wm|F|s| s|ı0| 17 janta . . —_ “ 
4 |11 |ı8 |Th| F |sa|s Tu! w|rn| F | s|Mm[Tul w| F [Sal s!m | win) FlsalM Tu! WwiThisal 4] 11) 18 Ajmör... a a Bere a ae ak ar. 95- 43 
s 12/19 |wfru| F |sa m Iru| w[anjsals |m|Tolrn Fr | sol s tu wor |s[Mftulw|r| s [12] 19 AlahAbädlPrayäge SAG “ ee u Mur. Sr bir 
6 |ıs | 20 rulwirulr |s | Irul w|r ss[s |m|wirn] r [sem ra] wira|se| s |mfrapral 6 | 1320 Fee Een I re 4 |Ghsztpur .........| 254 |+ 31 ee RE 
Anhilwäd . | 23°9 |—15 |Gimär ...............1 21:5 |— 21 [Nägpur ..... 212 |+13 
Arcot en 5 ..12'9 |+ 14 |Goa (Gbpakapstta‘ Näsik ....... 
Years. (3 to 49.) Years. Aurangäbäd ......) 19°9 |— 2 MA) nenne) 15:5 |— 8 
Centuries, m n Centuries. Görakhpur .| 26-7 |+ 26 |Oudhe (Ayödhyä)...| 26:8 |+ 26 
& a|27|2e| so |sı a2] 3s|ss ss [a7 |o8 |20] s0|sı|2||#s EEZEIE, Bidkmi u... an] 15:9 |— 0 |Gurkbä ... .| 27:9 | +34 
f " | Balagämi or Bala- Gwälior ...] 26°2 |+ 9 |[Paithan ..... “ 19°4 
o| 7 | 10 {ruf sel anna wirnl sul 8! m'ralmnl rlscl sul win] r|s|alnul wir sa 0lz|u BÄNVE re nen 144 | 2 Pandharpur ...... 17:7 | 2 
ı| 8|ıs /jwTur|s url w F|Sa| S!M| W|Th| F|Sa| M‚Tu| W|Th|Sa) SIM TujTh F| ı| 8| 15 Banawäsi ..........| 14°6 — 3 |Haidaräbäd (in the Patiää ...... .1303|+ 2 
2 | 9; 16 !Tu| w[Tnlsa| S| MfTu Th| F |Sa| S |Tu| wm F!s|MTulw|F |sa sim wm| 2| 9|ı6 Bardhwän een... ! 23°2 | + 48 Deccan) sera 174 |+ 11 [Pätna ....... „1 25°6 | + 37 
8 |10| 17 | Mftul w|F|sa| s|M| WTh| F |Sa) MiTu] WiTh| Sa| S| MjTu ln F| Sa} S/Tujw| 3| 10) ı7 Baroda (Badöda) ..., 22:3 | — 10 |Haidaräbid (im Poona (Punem) ...; 18:5 |— 3 
s|u|ıs| s|m[Tu|Th! F |sals Tul with! F| s| M|Tul wi Fisa| s!m|w'Tn F'se|MITu alulıs Bärft een en] 18°2 |— 0 | Sindh).ueeenen] 25°4 |— 26 [Purniyä onen. 258 | + 47 
s Iı2| ws s| m|wIru[F |sa anal wirnisal s| mirulmn| FIsol s fra wlan Fl s|ml 5 |ı2 |» Belgaum... 15:9 |— 5 |Hardä (in Gwälior).| 223 | + 5 
6 |ı3|20|F Sa Ss |Tul wirh r| sIm Tu| WI! F|Sa] S|M| WTh| F Se MiTul with sals| 6 | 13 | 20 Benares ... .125°5 |+ 29 |Hardwär ..... ee] 30°0 |+ 9 JRämeswar ..... 931+1# 
_— ILL | Bhägalpur .] 25:3 |+ 45 |Höshangäbäd ......] 20:8 |+ 8 [Ratnägiri u... | 17:0 | 10 
Bharatpur .)27°2|+ 7 Rövä (Riwäm) .....| 245 [+ 22 
Bhölsä.... | 23:5 )+ 8 |Indör cn aneeenaenene 20°7 |— 4 
Yeara. (50 to 74.) Years. Bhöpäl une) 233 |+ 6 Sägar .. CR .123.8'!+12 
Centuriea. l Centuries. Bihär or Behär......| 25:2 | + 39 |Jabalpur..........0....] 23-2 |+ 16 |Sahet-Mahöt { rä- 
so|sı |o2|s2 «| ss|s5]s7 |5s[s>|oo|sı | [2] 4] |os [os] oo | Tre]72 7: Bijäpur nmn| 16:8 |— 0 |Jagannäthapunt ..) 19-8 |+ 40 | vanti) mm] 275 |+ 25 
| | | n Bijnagar ae 153 |+ 3 |Jalgaum ... un... Sambhalpur . 215 |+ 33 
0, 7114 | u|w'rn F MiT'u) W/Th/ Sal S|M/Tu|Th |F Sal S|Tuwith| F|S|M/Tu] 0| 7|14 Bikänör .. von Jaypur “ Sätärä.. 177 ,+ 7 
1 | 815 |Sa] S|Tu| Wh F| S|M|Tul WI F|Sal S|M|W/ThIF Sa M|TulW/Th [Sa] sıM| ı | 8| 15 Bombay... Jhänst.. 1255|+11l Seringapalam. Sn 
2: 9|16| F|SaM ul W|Th| Se S| M|Tu/Th| F ISa! S Tu |wiTh FISIM/TolWIF/Sa Ss! 2| 9|ı6 Broach (Bhriguke Jödhpur .. rangapattana) ...| 124 |+ + 
3 | 10! ı7 [rm F| s| M|Tul w|F Sa} S|M|WITh/F | Sa/ M Tu) WIThisa/S IM/Tu|Th| F|Sa| 3 | 10} 17 chchha) ............| 21:7 |— 11 [Junägach .. Shöläpur. want 1970409 
4 ,11|18 | W/Th|Sa! S| M|Tu/Th| F|Sa| SjTu| WITH FIS |M/Tu wWFisa/s|M/iwith F| 4 11] 8 Bundi...... .|25°5 |— 1 Siröäj ... PURREN EI 1 0 du 
5 !12/19 |Tu wW|F|sa| SIM!W|Thl F |Sa) M|Tu| WiTh|Sa! S| MiTun/ F|Sal S |Tu w/Th! 5! 12] ıo Burhänpur..........] 213 |+ 3 |Kalingapatam ......| 18:3 | + 33 Sömnäthpätan .. 22:11—17 
6 |13| 0 | M|Tu Th! F S|Tu] W'Th! F em u W| F jSa} S awjra F|Sa| M|TuUl W| 613] 20 j Kaly&n in Bombay.! 19:2 |— 11 |Srinagar in Kane, Sl I 4 
Pr Caleutta .-re..... er. 22°6 |+ 50 (Kalyän in the Ni- Surat seen] 212 112 
Cambay or Kham- zäm’s Dominions.| 179 |+ 4 
bhät (Sthambha- Kanauj .. 2 270 j+ 16 [Tanjür.... 
Years. (75 to 9.) Years. Vati) een] 23°5 |+ 8 |Käücht, or * Conie Thänä... 
Centuries. 7 T n n -" | Centuries. ER 26°5 +18 Travancore 
75 \76|77 13,70 |o0 aıjse|esjss SEIEIE so |oo|a1 o2|as|a4 [os|os]o7 |os » Cochin zeereeenance| 10°0 |+ 2 \ Trichinopoly ... 
Khätmändu ......-. Trivandram ... 
0 | 7|18 ! WiF[|Sa F M|Ta| W/Tp| Sa} S|IM|Tu |Thi F |Sa| S|Tul WITh F| 0| 7! 14 Dacca (Däkä) ....] 23:7 5 +58 !Köläpur eneeereccnne 
ı | 8| ıs |TulTh| F WITH F|S|M|Tu F|[Ss| SIM| win! F|salM |Tul WITh| 1 | 8! 15 Dehli ..eeressseeer. ..) 28:6 )+ 6 Udepur or Oodey-: 
2 | 9/16 |M|wiTh Tu] WiThlSa| SM !TulTh| F|Sa| S [Tul WITH F} S[M Tu w| 2| 9| 16 Dövagiri or Danlat- Löhör nen] 3176 |+ 6 | pore.... | 246 1— 5 
3 |10|17 | S|Tu| w' M|Tu, W| F|Sa| S|M| w|Thj F{sa|M|Tu| W|ThlSal SIM|Tu) 31 10| ız &bäd... ssenerene 200 I— 2 |Lakhnau....ee.........1 26°9 | -—. 20 Ujjam.. au 23-2|+ 9 
4 | 11/18 |Sa/|M|Tu S}M|Tu|Th] F|Sa] S/|Tu| WITH F | SIM!Tul W|F/Sal sSIM| 4 11 18 Dbärß ... 26 |— 2 Umarävati or Am. 
s ja|s/r|/siu s|AM| w/Th| F |Sa| M|Tu] With! Sal s |atlTulTH Fisal Ss! 512! 19 Dhärwäd | 15°5 |— 3 |Madhurä... ee] 9°9 | + 9 | räoti ee 20:9 1+ 3 
6 | 1320 |Th|Sa| S F [Sal S |Tu| W|Th F!S|M |Tul w F|Sa SIM|WITHIF |Sa s!13) 20 Dhölpur eereeenoeeeenne| 26°7 {+ 8 [Madras oneeeeenecreene 13>:1|+18 | 
i 


Note.—In order to convert Laükä time into localtime, add or subtract from the former the minutes of Longitude 
of the place in question as indieated by the sign of plus or minus in the above list. 
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TABLE 16. 


Showing how many minutes the day begins in any place (from O to 80 degrees Latitude) 
before or after Sunrise at Lalık& (or O hour of the previous tables). 


nn m nn 
The day begins after 


SER, ö 
The day beginn before Degrees of Latitude. Sunrise at Laukä. 
New Style. | 5° | 10°, 15°, 20°! 25°; 30? New Style. 


m.|m.|m|m|m|m. | 
21 March. .| 23 Sept.... o| 0| 0| 0| 0 |23 Sept....| 21 March To convert Old Style into 
| New Style :— 
26 ı\ 2| s| | 5|assept...|16 „ RT 
Between add days. 
31 March... 13 „ 3| 4| 6| 7| 9| 30et....|11 „ 
400& 500 „ 1 „ 
5 April...) 8 „ 4+| 619/114 |8 „ | 6 „ 
500 „ 600 „ 2 „ 
19. u BE 6| 9) 12/15/19 |13 „ 1March. 
! 600. 00 „83 „ 
15 „28 Aug... |11[15/19|23|19 „ .|23 Feb. ... 
| 700 „ 900 „4 „ 
[73 BOERPESFeR 1’ 7 TEE 93a, 1 5 
' 900 „1000 „ 5 „ 


1000 „1100 „ 6 
1100 „1300 » 7 
1300 „1400 „8 „ 
[1400 „1500 „ 9 
1500 „1700 „10 „ 


5 Nor....| 6 Feb. ... 
13 |20|27\35|43 |12 „ ..|30 Jan... 


3May ..|10 „ 
3 (REPRIIBREF Vor: DE FRBE TE 
18 „_...\26 July... s\22Isılso/alıs „ ..|8 „ -. 
16 | 25 | 34 | 43 | 54 |25 Nor....|17 „ .. 


1De«. ...| 12 Jan. ... 


B5 5». 5 
9 May... 15 » 


0 
1 
1 
2 
3 
4 
£ 4 
37 April ...|16 „ ...|) 5|10|15| 21| 27 | 33 29 Oct. ...|12 „ 
6 
7 
7 
8 
9 
22 June ...|22 June...| 9 


18 | 27 | 37 [48 | 60 |21 Dec. ....|.21 Dee. ... 


Note.—The days in this Tableare registered in New Style,whereasin the previous Tablea Old Style is uned. 
Hence a date in Old Style must first be converted in the corresponding onein New Style. 
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TABLE 17. 


Table of the Nakshatras and Yögas. 


Bharani nu... 
Krittikä u. 
Röhint ........... 


Mriga or Mriga- 
Sirsha eeereenenen- 


Ardr& ern 


Punarvasu ... 


Pushya .. 
Äsleshä...nnen. 
Magb& .......... n 
Pürvä-Phälguni. 


Uttar&-Phälguni! 
Hasta ne 
Chitr& zereeesee 
SvÄtl een 
Visäkhä ern 
Anurädhä _...... 
Jyeshthä ......... 
Mila... ee. 
Pürvä-Ashädhs . 
Uttarä-Ashädhä 


Sravama area 


Sravishthä, o 
Dhanishth& =] 

Satabhishaj, or] 
Satatäraks..... 


Pürva-Bhadra- 
Padä.......... PrPerN 


Uttar&-Bhadra- 
Padü een 


Rövati eeessernere 


Index. 

Brahms | Garga. 

0— 37 37 37 
38— 74 55 56 
75—11l 91 93 
112—148 147 148 
149—185 183 185 
186—222 Wl 204 
223—259 258 259 
260—296 293 296 
297—333 311 315 
334—370 348 352 
371—407 382 389 
408—444 439 444 
445—481 476 481 
482—518 513 518 
519—556 531 537 
557—593 586 593 
594—630 622 630 
631—667 641 648 
668— 704 677 685 
705—741 714 722 
742—778 768 778 
779—815 817 815 
816—852 853 852 
853—889 872 876 
890—926 909 908 
927—963 963 963 
964—1000 | 1,000 |1,000 


Index for the 
ending-points of 
the nakshatras 

sccording to 


Yoöga. 


Vishkambha 
Priti cu... 


Ayushmat .. 
Saubhägya. 


Söbhana ... 
Atiganda ... 
Sukarman .. 
Dhriti „.... 
Gala nenn 
Ganda ...... 
Vriddhi ... 


Dhrura...... 
Vyßghäta ... 
Harshana ... 
Vajra un. 
Siddhi(Asrij)) 
Vyatipäta... 
Variyas u 


Parigha _... 


Vaidhriti ... 


No. 


Table for Differences. 


A| Nakah. | Yöga. 

H.M. H.M. 
1) 0-89 037 
2| 1-9 1-18 
3| 1-58 1-50 
4| 2.88 2-27 
5| 3-7 3-4 
6| 3-56 3-41 
27| +6 4-17 
8) 516 4-54 
9) 5-5 5 31 
10) 634 6 


I} D 
oO o 
m 
e® 
SB oo 
-— 
[+] D 
4 ı 
0} u 
. [1 


Note.—Sometimes an extraordiuary nakshatra, Abhijit, is inserted between Uttarä-Ashädhi and 
Sravana. In that case, Abhijit has as Index 769.782. ‘Ihe Index for the ending-poiut of Abhijit 
according to the Brahma-Siddhänta system, is 780. 
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THE COMPUTATION OF HINDU DATES IN INSCRIPTIONS, &c. 
By Peoressor HERMANN Jacopı, PH. D., Bonn. 


Introductory. 


If we compute the moment of expiry of a tithi by the elements of two or more 
Siddhäntas,' the results may differ by an hour or even more. This difference will affect 
the caleulated date only where the end of the titki falls near the beginning or end of a 
day. But in such caseseven a small difference may carry the end of the £ithi to the 
preceding or following day, and thereby change the date by a wholeday. For these 
cases, then, it is desirable to be able to compute the fithi according to more than one 
Siddhänta. Besides, the moment of the Samkränti, or the true beginning of the solar 
month, varies with the different authorities, and this difference may affect the name of 
the lunar month according as the new-moon falls before or after the beginning of the 
solar month ;® and hence the necessity of tables for all available Siddhäntas. 

2. The following tables are based, as far as possible, on the Hindu solar year. This 
arrangement recommends itself by facilitating the finding of the lunar month, and 
by abridging the calculation of the tithi. 

83. A close study of the subject proves that the several Siddhäntas furnish the 
clements on which a date depends nearly correct (i.e. compared with the results of 
modern science) for the time of their composition. Some Siddhäntas yield tolerably 
correct results for a long period extending over several centuries, while others diverge 
sooner from the truth. Now of course it is always uncertain which Siddhänta was 
tollowed by the unknown almanac-nıaker who furnished the date recorded in any 
historical document ; but it may be presumed that he used the karana most in vogue, 
i.e. one which was not very old, and which therefore yielded correct results for the time 
being. These considerations haveinduced me to construct a General Table in which the 
value of the quantities necessary for the calculation of dates, viz. the relative position 
of sun and moon, and the monn’s anomaly, are set down in accordance with modern 
science. 

4. The General Table is to be first used ; and only when by that table the end of 
the titki falls very near the beginning of the day, and the week-day comes out in error 

by one day only, need the Special Tables for the several Siddhäntas be tried to see if 
one of them will furnish the desired result. 

1 The tables publisbed by me in tbe Indian Antiguary, vol. XVII, pp. 147—181, are based on the Sürya Siddhänta 
as now current. They yield therefore the end of a fitki, the principal item of a Hindu date, in accordance with that 


Siddhänta only. 
2 My previous tables give the beginning of tbe solar month according to the Arya Sildhänta only; the present 
furish the same also according to the other Siddkäntas available to me. 
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Hindu Chronology. 

5. The difficulties which beset the verifying of Hindu dates are of two kinds: one, 
caused by the strietly astronomical basis of the calendar, will be as far as possible 
removed by the present tables. The other is due to the intricacy of thecalendar system, 
which is further enhanced by the variety of usages adopted in different parts of India 
as regards some of the elements. It may therefore be convenient to preface these tables 
by a short description of the principles of Hindu chronology- 


The Solar and Lunar Calendars. 


6. The solar year is the same all over India. It commences with the instant of the 
sun’s entrance (Samkränti) into the Hindu sign of Mesha—Aries, which is, at the same 
time, the beginning of the solar month Vaifäkha. The beginnings of the other solar‘ 
months are similarly determined by the entrance of the sun into the different zodiacal 
signs (see Table III). The moment of the entrance (Samkränti) however is not the same 
if calculated according to different authorities, but this calculation is reduced to a very 
easy process by the tables. The solar years are recorded in the era of the Kaliyuga, 
the years of which are converted into those of the Christian era by subtracting 3101 
from the number of complete years elapsed since the beginning of the Kaliyugä; and, 
vice versä, the corresponding complete, or expired, year of the Kaliyuge is found by 
adding 3101 to the Christian year.’ 

7. The items of the solar calendar most frequently recorded in documents are the 
Sarmkräntis, which, as stated above, are identical with the true commencements of the 
several solar months; and of which the Makara-Samkräntiis also called Uttar&- 
yana-Samkränti, because withit the sun enters upon his northern course, and the 
Karkata-Samkräntiis called the Dakshinäyana-Samkränti, because with it the 
sun enters upon his southern course.* Otherwise the solar calendar is seldom used by 
itself; a knowledge of it however cannot be dispensed with, as the solar year is the scale 
by which the lunar calendar is regulated. " 

8. A lunar month corresponds to one lunation. It is reckoned either from new- 
moon to new-moon, or from full-moon to full-moon. The first scheme is called the 
amänta, dar$änta, or southern scheme ; the latter the p@rnimänta or northern scheme.5 

9. Each month consists of two pakshas, usually translated by ‘fortnight’”. The 
bright fortnight ($ukla, $uddha or sita paksha, or &udi, sudi, &uti) is the period of the 
waxing moon; the dark fortnight (krishna, bahula or asitapaksha, or badi, vadi, vati) 
that of the waning moon. As indicated above, the bright fortnight in the amänta or 
southern scheme is the first pakska of the month; in the pfrwimädnta or northern 
scheme, itis the last, Butin either case it denotes the same space of time. It is 
different with the dark fortnight; for the dark fortnight of an amdnfa month corre- 
sponds to that of the following month in the pfraimänta scheme, e.g. the dark fort- 


® It should however be kept in mind that the Christian year does not quite correspond to the year of the Kaliyuga. 
For, rougbly epeaking, the three first months of the oorresponding Christian year belong to the preceding year Kaliyuga ; and 
the same months of the following Christian year form the end of the given year of tbe Kaliyuga. 

* Compare however $ 39, on the tropioal Sarkkräntis. 

s Though the p@rnimfssa or northern scheme ie decidediy the older of the two, yet for practical reason the lunar 
tables are primarily intended for the am Ante scheme. 
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nigbt of Chaitra in tbe amdsta scheme is the dark fortnight of Vais&kba in the pürni- 
mänta scheme, and vice versäd. 

10. The name of tbe lunar montb is now invariably determined by the new-moon 
forming the true beginning of its bright fortnight. For the lunar month takes the 
name of the solar month in which that new-moon occurs, e.g. tbe new-moon in the 
solar month of Chaitra always inaugurates the brigbt fortnight of the lunar month 
Chaitra.® If two new-moons occur within one solar month, there will be two lunar 
months of the same name: the proper one (nija) and the intercalated one (adhika).” 
In the south the intercalated month precedes the proper one; in the north it is inserted 
between the two pakshas of the proper month. Usually, however, the two homonymous 
pakshas are marked prathama and dvitiya. If no new.moon oceurs in a solar month, 
there will of course be no lunar month of that name, and that mouth is considered ex- 
punged (kshaya).® 

11. Each paksha is divided into fifteen tithis. A tithi is the time required by the 
moon to increase its distance westward from the sun by twelve degrees of the zodiac. 
As the true motions of the sun and the moon vary with their position in their orhits, the 
length of a tithi is variable; but the General Tables enable us to determine the limits of 
any £ithi within about one ghatikä (24 minutes) of the truth, and the Special Tables to 
within about a pula (24 seconds). 

12. The titAis are named or numbered by the Sanskrit ordinals—pratkamä, dritiya, 
&e., up to paüchadast, but the 15th tithi of the bright half is also called the full-moon 
titki—paurnamdsi, and the 15th £ithi of the dark half, the new-moon titki—amäväsi or 
amdvasyä ; and the first titki of either half bears the name prafipad or pratipadä. The 
instants of new and full-moon are the terminal points of the dark and bright 
fortnights. In civil reckoning, the £ithis are coupled with the civil days in such a 
way that the civil day (from true sunrise to sunrise) takes the name, i.e. number 
of that tithö which ends in it; e.g. Mägha-$uddha-paüchamydm (usually abbreviated 
Mägha-sudi 5) means the day on which ends the dth tithi of the bright fortnight of 
Mägha. 

13. It sometimes happens (on an average once in 634? tithis) that two tithis end 
in one civil day; in that case the {iihi which falls within the civil day is considered as 
expunged (kshaya), and the day is named (or numbered) after the first titki ending in it, 
the name (or number) of the second being omitted in the numbering of thc civil days; e.g. 
if tithi 5 and 6 end in one day, that day is called tbe öth, and the following day the 7th. 
On the contrary, if a tithi begins on one day, runsover the following, and ends on the 
next again, theday on which no tithi endstakes the same number as the preceding day, 
which is thus repeated (adhika or dritiya) ; e.g. if the 4th !ithi ends on one day, and the 
öth onthe day next but one, the three days are numbered respectively 4, adhika or dvitiya 
4, and 5. 

* It is evident that generally only a part of the lunar month falls inthe eponymous solar month ; in the amdnta 
scheme the last part of the lunar month extends into the next solar month ; in the pfrnimAnta scheme either the beginning 
of the luner month falle in the preceding solar month, or the end of the lunar month in tbe following solar month, 

7 Acoording to a verse quoted from Brabmagupta, alnnar month which begins and ends in tbe same solar montb 


reoeivee the name of the preceding solar month. This custom howerer haslong since gone out of use, See Floet’s Corp. Inser. 


Zad. vol. III, p. 88, note 5. 
® According to Warren (Kalssarkalita), its name is compounded with tbat of tbe following montb. 


* For full-moon and new-moon form the end of the bright and dark fortnights respectively. 
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14. In connexion with eivil reckoning it may be remarked here that the Hindus 
haveadopted the planetary week currentin Europesinceaboutthe2nd century A.D. The 
Indian week-days are named in thesameorder as ours, Ravivära, Somovära, Manoala or 
Bhaumavära, Budhavära, Guruvära, Sukravära, Sanivära, being our Sunday, Monday, 
&c. In documents, the week-day is frequently noted together with the lunar date, which 
enables us to verify the latter. The mean civil day is divided into 60 ghatikäs, of 
60 palas each. The ghatikä is therefore = 24 minutes, and the pala = 24 seconda.!” 

15. Astronomers begin the lunar year with the new-moon in Chaitra; and this 
reckoning also prevails in Northern India. It will beremarked that the beginning of 
the lunar year thus falls in the middle of the lunar month of Ohaitra according to the 
pürnimänta scheme, the first or dark fortnight of Chaitra belonging to the preceding 

year. In the amänta scheme, however, the beginning of the lunar year coincides with 
that of the month. In Southern India the lunar year usually begins seven months later, 
i.e. with new-moon in solar Kärttika. The part of the year from Kärttika to Phälguna 
is the same in the north and south of India; but the months Chaitra to Äfvina of the 
southern year stand one year in advance of the northern account. 

16. The most common eras in which the lunar years are reckoned are the Saka " 
and Vikrama eras. By adding 3044 to the Vikrama year and 3179 to the Saka year, the 
concurrent year of the Kaliyuga is found. The northern lunar year coincides with the 
eoncurrent solar year (K.Y.), except in the first part (of varying length) of tbe lunar month 
Ohaitra, which always falls in the preceding solar year; but of the southern lunar year 
only the first part, viz. Kärttika to Phälguna, coincides with the concurrent solar year,— 
the lunar months Chaitra to Ä$vina falling in the following year. 

17. Usually the year given in a date means the expired year, e.g. Saka 735 means 
in full phrase “after 735 years of the Saka era had elapsed,” and the year denoted is 
actually the 736th year current. In conformity with this, the tables always give 
expired years. The Hindus however occasionally use the current year, the number of 
which is, of course, in advance by one of the expired years. 

18. In interpreting a date, we must keep in mind all possible cases. The year may 
be either the expired or the current year; it may be either the northern or the southern 
lunar year; and the date may be recorded either in the northern (pärzimänta) scheme, 
or in the southern (amänta) scheme. Therefore, if the first caleulation of a date yield 
an unsatisfactory result, we must try the other possible cases before deciding npon it.! 


» The sidareal day which is shorter than the oivilday by about 10 vindgis or palas (oorrectiy 3 minutes 66°666 seconds) 
is divided into 60 nAdfs, each of 60 vinddis, each of 6 asus. The differenoe between civil and sidereal time may be neglected, 
whenever the time is enfäcient!y small, say less than 8 ghafikAs. This will always bethecase in tbis paper. Correot)yspeak- 
ing, the Hindus employtrnecivil time, so thatthe gAsfik4s are notof invariable length. This differenos, however, may safely 
be negleoted in the operations with which we are coneerned. 

ı It may perhaps be worth while to note that in Saka 0, the mean solar year began with full.moon. 

4 I subjoin in a tabular form the various ways in which, as Professor Kielhorn has sbown (Ird. Ant. vol. XIX, page 
22), a date may be interpreted— 

L Dates in the fire months from Kärttika to Phäl- | II. Dates in the seven months from Chaitra to Ädvina— 


guna— (a) dates in bright fortnights ; three possible casea : 
(a) dates in hright fortnighta ; two possible cases : (1) nortbern year ourrent, 
(L) expired year, (2) northern year ezpired = southern year 
(2) ourrent year; current, 
(6) dates in dark fortnighte ; four possible cases: (8) southern year expired; 
expired year and current year auoording to both (5) dates in dark fortnighte ; six possible cases: the 


same three years aooording to both the purni- 


the pArnimAnta and amdnta schemes, 
mAnta and amdata schemes. 
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The Tables : the Julian Calendar. 


19. The tables are based, as far as possible, on the Hindu solar calendar; but for 
simplieity a solar calendar is employed in them in which the dates may differ by one 
day from the Hindu solar date. As the Hindus scarcely ever used the solar calendar 
by itself, this difference is of no practical moment ; in the sequel, however, will be shown 
how the true solar date may be elicited from the tables. It is only necessary here to 
show how a date in the tables may be converted into the corresponding Christian date, old 
style. For this purpose the subjoined tables may be used. 


PART I.—CURRENT CENTURIES OF THE KALIYUGA. 


Century . | 31 32 33 34 35 36 37 38 39 40 

Equation .| 0 1 2% 8 3 4 5 6 7 8 
| 

Century . .| 4l 42 43 44 45 46 47 48 49 50 

Equation .| 9 | 10 10 ıl 12 13 14 15 16 16 


Part IIl—ODpDD YEARS OF THE CENTURY K.Y. 


For the years 1, 2, 5, 6, 9, 10, 13, 17, &1, 25, 29, 33, 37, 41, subtract ]. 
» »  „» 78,76, 80, 84, 88, 92, 96, add 1. 


Years not entered here take the equation of the century without any alteration. 


Parr IIJ.—For Hıypv Montus. 


Vaisäkba Jyaishtha Ashäda | Srävana Bhädrapada Aävina 
14: March | 14th April | 16th May 16th June 17th July I7Ih August 
Kärttika Märgatira Pausha Mägha Phälguna Chaitra, 
17th September | 17i4 October |t5th November | 14tä December | 1314 January | 12th February. 


Chaitra of preceding | Vaisäkha of follow- 
year K.Y. ing year K.Y. Nore.—If£ the date falle in a common Julian year, the 
first date should be taken; if in a leap yeer, the second. 
12th February C.Y. | 14th March C.Y. 


l3ıh February L.Y. | 18th March L.Y. The italicised months contain 31 days. 


20. Rule for finding the Julian date corresponding to a date in the Tables: Ex. 1. 
for 8940 K.Y. 25th Bhädrapada. Takethe equation of the century K.Y. from Part I, in 
this case 7 ; make the alteration prescribed by Part II, here none; add the result to the 
Julian date placed below the given Hindu month, here 7 + 17 = 24th July. This is the 
Julian date corresponding to the first day of the solar month, which in the table is 
numbered 0. Add to the above result the number of the given day, here 25; the sum 
is the corresponding date of the given day, viz. 24 + 25 = 49th July, i.e. 18th August. 
Accordingly 3940 K.Y., 25th Bhädrapada is A.D. 839, 18th August, O.8. 

Example 2: 4237 K.Y., 28th Mägha. 

10 —1=9. 9 + 14th December + 28 = 5lst December 11386, ;.e. 20th January, 1137, 0.8. 
Brample 3. 4584 K.Y., 13th Kärttika. 

12 + 1 + 17th September + 13 = 43rd September, s.e. }3th October A.D. 1483, 0.S. 
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21. To find the date corresponding to a given Julian date: Ex. 1: A.D. 839, 18th 
August. Convert the year A.D. into the corresponding year K.Y. byadding 3101. (Take 
care, however, to select the year K.Y. in which the Julian date actually falls) ; 839 + 
8101 = 8940 K.Y. Take the equation of the corresponding year K.Y. viz. 7. Add it 
to a date in Part III, so that the sum, or resulting date, is still less or earlier than the 
given Julian date: 17th July + 7 = 24th July = 0 Bhädrap. and if July 24th = 0 
Bhädrap. the 18th Aug. (25 days later) must be 25th BiıAdrapada, 3940 K.Y. 

Example 2: 1137 A.D., 20th January. Tbedate falle in 4237 K.Y. I0—1= 9. 14th Decem- 

her or 0 Mägha + 9 = 23rd December. 
20th January = 5let December. 51 — 23 = 28th Mägha 4237 K.Y. 
Example 3: 1483 A.D., 13th October. 


4584 KY. 12 +1 13. Kärttika 0, or 17th September + 13 = 30th September; 13th 
October=43rd September. 43 — 30 = 13th Kärttika. 


Description and use of the General Tables. 

22. Tables I-IV serve to verify lunar dates coupled with the week-day. The tables 
are based on the solar calendar, and indirectly indicate thelunar date. This must always 
be borne in mind in order to understand the application of the tables. 

Tables Iand II refer to the years of the Kaliyuga. Table I contains the centuries; 
Table II the complete odd years of the century; Table III gives the days of the solar 
months approximately ; and Table IV, the ghatikäs of a whole day. 

To the right of the Index the three columns headed Feris (i.e. week-day), Tithi, and 
“moon’s mean anomaly’, furnish the elements on which the verification of a lunar date 
depends. 

23. To convert a date of the tables into a lunar date :—First convert the given year 
of the Saka, Vikrama (or other) era into the corresponding year of the Kaliyuga, by 
applying the proper equation. Asan exampletake—Saka 1503, Vaisäkha-sudi11 Friday. 
Here we have 1503 + 31794682 K.Y. 

The quantities contained in the columns in the different tables must be summed up, 
e. 9., with the date 4682 K.Y. 18th solar Vaisäkha, we proceed as follows :— 


Fer. Tithi. P’san, 
By Tahle I 4600 (0) 17:60 15 
Pa 1 82 years (6) 709 el 
nr 18th Vais. (1) 15.26 544 


Svın. 4682K.Y. 18th Vais. (6) 39-95 560 

The week-days are counted from Sunday=1 (Saturday being 7 or 0). Therefore, 
if the Feria is greater than 7 (or 14), retrench 7 (or 14); the remainder indicates the 
week-day. In this case it is the 6th, or Friday. 

24. The tithis are counted from 0 to 30, the order of the numbers being that of the 
amänta scheme; 0 to 15 are the tithis of the bright fortnight, 15 to 30 (or 0) those of 
the dark fortnight. Therefore, if the sum of the tithis is greater than 30 (or 60), re- 
trench 380 (or 60). In this case we have 39/96—30 = 9'956. This is the sum of the 
complete #ithis elapsedand the decimal fraction of the current fithi, at the moment 
to which the tables refer, viz. the beginning of the day of Hindu astronomers, ‘.e. 
mean sunrise at LankA& (supposed to be situated on the Equator under the prime meri- 
dian). Zithi 9:96, therefore, means that 9 complete tithis and 0'965 of the tenth tithi of 
the bright fortnight have elapsed at mean sunrise at Lankä. If the öilhi (or remainder) 
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is above 15, retrench 15; the remainder indicates the complete tithi of the dark fort- 
night, e.g. 1760 denotes that 2'60 tithi of the dark fortnight have elapsed. 

This, however, is not the true tithi, but alwaysless, and a correetion must be applied 
to obtain the true £ithi. This correction, which is always additive, depends on the mean 
anomaly of the moon, which is here expressed in thousandth parts of a revolution. 
Therefore, if it exceeds 1000, the first figure, if it has more than three, is to be re- 
jected. With the remainder as argument turn to the Auxiliary table III, and take out 
the equation for this argument. The equation added to the mean tithi gives the true 
tithi. 

Thus the data already found, viz., (6) 995 560 :— 


C’s an. 560, gives equatiin + 026 
truetithe. . . wel 


Accordingly, on the day under consideration, which was a Friday (asshown by 
Fer. = 6), the 11th tithi was running at mean sunrise at Lankä: Ofthe 11th titks 0'21 
had elapsed, 079 fithi being wanting to complete it. Table IV shows that 079 £ithi is 
equal to about 46 ghafikäs. Accordingly the 11th iithi ended at about 46 ghafikäs after 
mean sunrise at Lank&, and therefore that day (18th solar Vaisäkha) was sudi 11. New- 
moon oceurred about 11 days before the 18th solar VaisAkha, or on the 7th; and since it 
fell in solar Vaigäkha, it commenced the lunar month of Vaisäkha. The lunar date 
corresponding to 18th Vaisäkha 4682 K. Y. is therefore Vaisäkha-sudi 11, Friday. 


Example 2: 4327 K. Y. 22nd Pausha. 
Fer. Titbi,. €’san. 
4300 K.Y. (0) 2778 251 
27 years (6) 23:76 908 
22nd Pausba. (6) 29-38 617 
(5) 2592 776 
au. 776,e. = + 01 
25-93, or 10-93 of the dark fortnight. 


To find the day of new-moon preceding or succeeding the day under consideration : 
subtract the fithi found, viz. 25°92 from the tithi of 22nıl Pausha, viz. 29'38=3'46;, on 
the day whose Zitki is equal to or near this remainder of 346, new-moon oceurred. The 
next preceding new-moon fell on the 26th Märgaßira ; the next following new-moon on 
the 27th Pausha. Therefore the lunar date corresponding to 4327 K.Y. 22nd Pausha 
is, in the amdnta scheme, Märgasira badi 11, Gurau or Thursday; in the Pürnimanta 
scheme—Pausha bedi 11, Gurau or Thursday. 

25. But the problem which the historian is called upon to solve, is the converse of 
this : oz. the tilhi being given, to find the day on which it ended, or more correctly, the 
titki and the week-day being given, to find whether they really went together or notin a 
given year. The majority of dates in all kinds of documents give rise to this question 
when we have to test their genuineness, or to elieit circumstantialor other general inform- 
ation. The problem must be solved indirectly, i.e., we ascertain approximately the day 
on which the given tithi was likely to end, and then calculate, in the way stated above, the 
tithi that really ends on that day; and the solution of this problem may be so managed 
that the first approximation leads at once to a definite result. The method will be hest 
explained by an example. 
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The date 8585 K.Y., Äshädha-sudi 12, Thursday, being given,—we calculate first 
the Feria, tithi, and «’s anomaly for the beginning of the given year, viz. 3585, K. Y. 


Fer. Titb. san. 
3500 K.Y. (1) 25°96 685 
85 years (2) 1052 747 


3585 K.Y. (9) 648 33 

We next ascertain the new-moon in solar Äshädha, as by it the lunar month Äshädha 
is determined. New-moon being equal to £itki 30:00, we find (by subtracting the titkö 
for the beginning of the given year, viz. 648 from 30) that 23:52 Zitkis have to 
elapse before the next new-moon. Therefore all days in Table III, whose tst%s is 23'652 
or tbe next lower figure, are approximately new-moon daysin 3585 K.Y. Call “Index of 
new-moon,’ the difference between the iiths for the beginning of the given year and 30, 
and “Index of the £ithi,’ the sum of the index of new-moon and the number of the: 
tithi given in the date to be verified. In thisexample the Indez of new-moon is 2352, 
and the Inder of the tithi is 23:52 + 12— 35'562 or 5'52. 

We now look out in Table III, in the column of the given month, for the day whose 
tithi is nearest to, but smaller than, the Index of new-moon. In this case we find that 
this occurred on the 24th Äshädha. We then select the day whose tithi is nearest to, 
but smaller than, the Index of the iiöhi. If the date belongs to the bright fortnight, or 
if it is a date in the amänta scheme, the day selected must be the nearest day pointed 
out by the index of the tithi, which comes after new-moon ; but if the date belongs to 
the dark fortnight of the p@rgimänta scheme, the day is to be sought before the new- 
moon day. The date in the present case belonging to the brightfortnight we look out the 
index of the tithi, 5-52, after the 24th Äshädha (the day of new-moon) ; and the tithi of 
the 2nd $rävana being 4-70, we select it, and add the corresponding elements to those 
caleulated for the beginning of K. Y. 8585, .thus :— 


Fer. Titbi. C’san. 
shR6 K. Y. (as above) (3) 648 332 


2nd Srävana.ı 0) #70 83% 
6) 1118 707 
€ an. 207, 09. + 0:02 
11.20 


Accordingly, at the beginning of theday,the 12th i6}i was current, 0'80 tithi being 
wanting to complete the 12th. Table IV shows that 080 tithi is equal to about 47 
ghatikäs. Therefore the 12th tithi ended on the day in question, about 47 ghafikäs after 
mean sunrise at Lank& ; that day was a Thursday as the corresponding Feria is (6). It 
follows that the date—83858 K. Y. Äshädha-sudi 12, Thursday, is correct, or that in 
3868 K. Y. Äshädha-sudi 12 fellon a Thursday. The ahove operations may be ex- 
pressed in the following — 

Rules. 


26. (1). Sum up Feria, tithi, @’s an. for the century (Table I) and the odd years 
(Table II) of the Kaliyuga corresponding to the given date. The result is the Feria, 
titht, and « ’s an. for the beginning of the given year. 


% Though this aotation of the solar day is artifisial, still it abonld always be recorded in the caloulation ; for it will be 
af use in +ome cases, as will be som In the neguel. 
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(2). Subtract from 30 the tithi for the beginning of the given year. The re- 
mainder is the Indez of new-moon. Add to it (i.e. to its complete £ithis) the number of 
the tithi given in the date; the sum is the Index of the tithi. It should however be re- 
marked that, if the tithi belongs to the dark fortnight, 15 must be added to the above 
sum to find the Index of the tithi, both for the amänta and püärnimänta schemes. 

(3). Then look out, in Table III, in the solar month synonymous with the lunar 
month given in the date, the day whase {ithi isnearest to, but smaller than, the Index!* of 
new-moon. Now, if the date belong to the amdnta scheme, or if it belong to the bright 
fortnight ofeither scheme, look out, after new-moon day, theday whose tithiis nearest to, 
but smaller than, the index of the £ithi. But the tithis of the dark fortnight in the 
pürgimänta scheme precede new-moon. Add the Feria, tithi, and «’s an. of the day indi- 
cated by the /ndez of the tithi, to the quantities found for the beginning of the given 
year, and add -to the £itki thus found the equation for C’s an. from the Auxiliary 
Table III. The result shows what titki was current at the beginning of the day at 
Lankä. Theend of the tithi can be found approximately by TableIV. 

Er. 1. Sarmvat 1232 Bhädrapada-swd5 13, Ravau (northesn year Sam 1232=K.Y. 4276, Ravsu= 


Sund =. 
el Fer. Ti CsAn. 


4200 l) 210 699 Ind, @ or new moon = 30—346 = 26:54. 
76 years (5) 1-27 454 Iud. tithi sudi 13, is 26°54+ 13—30 = 9-54. 
4276 K.Y. (6) 3:46 153 
SrdAsvina (2) 883 661 
() 1229 814 
q’s an. 8ld,eqg. = 0:03 
(1) 12'32=Sunday, sudi 13. 
Ez.2. Samvat 1011, Bhädrapada-dadi 11, Sukradine (peraimänia, northern year), Saın 1011=4055 
K.Y. 


Fer. Tithi. C’s An. 
4000 K.Y. (l) 898 623 Ind @=30—17-31= 12:69. 
55 years (6) 8:33 63 Ind dadi 11, is 15+11+12°69—30=8:69. 
4055 K.Y. (7) 17-31 586 
4th Bhädr. (0) 8-31 573 
(7) 2562 159 
@’san. 159, eq. +07 
MD 2689 


Accordingly, at the beginning of Saturday (= 7) the 27th tithi, or the 12th tithi of the dark fort- 
night, was running; and the 11th is6As ended on the preceding day, a Friday, which therefore was the day 


inteuded in the date. 
Ex. 3. Sarnvat 1236, VaisAkha-eudi 15, Sukre, southern year ; henoe VaisAkha does not belong to 


the corresponding solar year, 4280 K.Y., but to the following year 4281 ;see above $15. 


Per. Tithi, C’s An. 
420u KY. () 219 699 Ind. @ is 1'652. 
8] yeara 4) 26:29 725 Ind. sudi 15 = 16°52. 
4281 K.Y. (5) 28.48 424 
19 Vaisäkba(2) 16-28 581 
(7) 1476 5 
@’san. d,eqg. +0:43 
(7) 1519 


The 15tk fit4d having ended on the preceding day, wlich was a Friday (6), the date is correct. 


“ We may also take the fitäi which is equal to the Index or even a little larger. 
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Ba. 4. Sarmvat 1154, Chaitre-sudi 2, Ravan (southern year), Sarmvat 1154=4198 K.Y. Chaitra 
belonging to the corresponding solar year, K.Y. 4198, we use the second Chaitra of Table III (see $ 16). 


Fer. Tithi. (’s An. 
4100 KY. (1) 558 111 Ind. ®@ = 20:43 
98 years (4) 399 59 Ind, audi 2 —= 22:43 
4198 K.Y. (6) 9657 170 
15 Chaitra (4) 22:52 598 
(©) 209 783, e9.=0. 
The 2nd titäi ended on the preceding day, Sunday, as required. 
Bz. 6. Samvat 1194, Chaitra-5adi 6, Gurau. Northern year, görnimänta. 
We must use the second Chaitra of Table III (see $ 15). Sarmvat 1194 — 4238 K.Y. 
Fer. Tithi, (’sAn. 
4200 KY. (1) 2-19 699 
38 years (6) 063 728 
4238 K.Y. (1) 282 427 
Ych Chaitra (6) 16:42 375 
(6) 19:24 802 
d’s an. 802,eg. = 0:02 
19:26 
Thus the 20th ZitAi, or 5th titki of the dark fortnight, ended on Thursday as required. 
I£ a doubt be entertained, whether the tithi actually ended on the day whose tithi 
has been calculated, calculate for the following day; thus— 


4238 K.Y. (7) 282 427 
10th Chaitra (6) 1744 412 
(6) 2026 839 
C’san. 839,eg. = 007 
20-33 Henceat the beginning of Friday (6) the 21st titki 
was running, and therefore the day could not be dadi 5. 
We may however dispense with a second caleulation whenever the running tilki is 


between :10 and °90. 

27. Corrections for true time. —The tables yield the date in mean Lank& time ; to 
convert it into mean local time, add to or subtract from it the difference in time between 
the prime meridian—that of Ujjain, or 75° 61’ 45” (5 hours 3 minutes 27 seconds) east 
of Greenwich‚—and the place from which the document is dated, one degree being equal 
to 6 vindd?s. If the place lies to the east of Ujjain, the amount must be added; if to 
the west, it must be subtracted, forlocaltime. Table XXV furnishes, for the principal 
towns in India, the latitudes, longitudes, and difference in time expressed in ghafikds 
and palas. The sign + or — indicates the amount that is additive or suhtractive, 

28. A second correction (tlıe Equation of time) is required for converting mean local 
time into traue local time. A method for finding the exact value of this correction will 
be given below. For the present it will be suflicient to know in which way the correc- 
tion influences the date. The rule is that true local time isin advance of the mean 
time (i.e. the correction is additive) from about solar Vaißäkha to Kärttika, but 
behiud it (or subtractive) from about Kärttika to Vaisäkha. The correction is at its 
maximum about the ends of solar Äshädha and Pausha, and at its minimum about the 
beginnings of VaißäAkha and Kärttika. 

29. To find the beginning of a solar month.—Whenever new.moon occurs on one of 
the three first days of a solar month, vie, on one of the three days marked 0, 1, 2, in the 
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tables, it becomes doubtful whether the new-moon belongs to the current or to the 
preceding solar month. For the true beginning of each solar month, ;.e. the instant of 
the samkränti, or entrance of the sun into the zodiacal sign, usually falls near the begin- 
ning of the second day of the solar month of the tables, s.e. on one of the two days 
marked Oand 1; it may however also fall on the day marked 2, and still more rarely on 
the last day of the preceding month. It will therefore, in these cases, be necessary 
to ascertam the precise beginning of the solar month. For this purpose the column 
headed “ Solar Cor.” in Tables I and II, and a similar element placed under the names 
of the solar months in Table III, is used. 1'he figures entered in this column of 
Tables I and II denote, in ghatikäs and palas, the time by which the beginning of 
the mean solar year (according to the different authorities named in Table I) precedes 
(—), or follows ( + ), mean sunrise at Lankä (i.e. the beginning of the day throughout 
these tables) of the 3rd Vaisäkha of Table III. 2&.9.—According to the Arya Siddhänta 
the “ Solar Cor.” for 4000 K. Y. is— 16 9. 40 p. ; for 30 years—14gh. 23». ; for K. Y. 
4030, therefore, — 16gh. 40p. — 14 gh. 23p. or — 3lgh. 3p.; for 36 years + 189%. 
45p., for K. Y. 40386 = — 169A. 40p. + 18gh. 45p. = + 2gh. bp. These figures 
denote that the mean solar year according to the Arya Siddhänta began in 4000 
K. Y. 1694. 40p. before mean sunrise at Lank&; in 4030 K. Y. 319%. 3p. before; and 
in 4086 K. Y. 2g%h. 5p. after mean sunrise at Lankä of the 3rd Vaisäkha of the tables. 
In Table III the ‘Solar Cor. placed below the names of the several months, as the 
correction of the month, shows by how much the true beginning of the month is separated 
from the mean sunrise of the second day of the same month (marked lin Table III), the 
beginning of the mean solar year being supposed to coincide with the beginning of the 
3rd of Vaisäkba. In all other cases the ‘ Solar Cor.’ for the year must be combined with 
the ‘Cor.’ of the month, in order to find the true beginning of the latter, @.9., 4030 K.Y. 
= — 319%. 3p. , ÄSvina = + 179A.51p.: the sum, — 139%. 127, indicates that Äsvina in 
4030 K.Y. began 13gh. 12p. before the 1st Asvina in Table III. As however the begin- 
ning of the solar year, and consequently that of the solar months, varies with the 
different authorities, four columns are given under Corrections for Solar dates in Table 
I, headed by the name of the Siddhäntas from which the elements are derived. The 
‘Cor.’ in Table II strietly applies only to the ÄArya Siddhänta, and for other Siddhäntas 
it requires a small correction ; this however may be neglected in calculations with the 
General Tables, as the exact calculation can only be made with the Special Tables. In 
using the Brahma Siddhänta, we must use the day 0 of Table III, in place of the day 1, 
as according to that Siddhänta the beginning of the solar year precedes by about one 
day the beginning of the solar year employed hy the other Siddhäntas. 

The “ Cor.” for the months differs also with the different authorities. It is given 
according to the Arya Siddhänta” and to the Särya Siddhänta, which yield the greatest 
and the smallest amounts. As the General Tables give only approximate results, i.e. 
results correct only to within one or two ghafikäs, it would be needless to strive after 
greater accuracy in the ascertainment of the beginning of the solar months. 


“ Igivethe ‘Cor.’ for tha months acoordin 2 ;peci 
u i s g to the Sürya Siddhänta as found by tbe Special Tables; b 
Cor. ee to the Ärya Siddhänta ie oaloulated from the length ofthe solar months given by har Seien 
Dear en na more than half a gAafikd feom ıny oaloulations. But as Warren probably gave his dates 
e Ds . A R 
hen 5 & native tradition, and as the difference is smaller than need be taken into account, I hare adhered tu 
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As the beginning of a solar month is the moment of the samkränti, the rules given 
above serve at the same time for calculating the samkräntis. 

30. Doubtful cases. —When the index of new-moon points to one of the first three 
days of a month in Table III, compute the true beginning of the solar month as above, 
and then calculate the ditAi for the moment thus found. The result shows at once 
whether new-moon followed or preceded the true beginning of the month, and conse- 
quently whether that new-moon belonged to the same or to the preceding month. 

Bule—Sum up the tith‘, <’s an. and or. for the given year; add the fitki and 

@’s an. for day 1 of the given month, and the Oor. for the given month. Add to, or 
subtract from these sums the tithi and € ’san. for the ghatikäs of the sum of Cor. (Table 
IV) according as the latter has the sign +or—. Then proceed as usual and interpret 
the result (i.e. the true Ziöhi) as explained above. This will be best illustrated by 
examples. 

Ez. Suppose a date in Pausha 3844 K. Y. be given, we calculate as usual :— 


Fer. Tithi. (’s An. 
83800 K.Y. (1) 1517 348 Ind. @ = 8:37 


{ 


44 years (6) 646 243 
3844 K.Y. (7) 21.63 691 


The index of new-moon points to the first Pausha and to the first Mägha, both these 
days belonging to the doubtful days; hence it is uncertain whether the first new-moon 
belongs to Märgasira or Pausha, and whether the second belongs to Pausha or Mägha. 
We therefore determine first the true beginning of the solar months Pausha and Mägha. 
Cor. for 3800 is —Ogh. 50p., for 44 years +22gh. 5bp.; consequently for 3844 K Y. 
it is + 22gh.bp. Add ‘Cor. for Pausha ( + 99%.44p.) = +31gh. 49p., and for Mägha 
( + 3095.37p.) = + 52gh. 42p. We then add to the result for 3844 K. Y. the tithi and 

@’s an. for 1 Pausha amd 1 Mägha, and the increase of tithi and «’s an. for the caleu- 
lated Cor. of Pausha and Mägha. 


Tithi. An. Titbi. An. 
3844 K. Y. . . 21'683 591 3844 K.Y. . “ 21-63 591 
1 Pausha . = sl 865 1 Mägha . . 748 908 
82 gh. (Table IV) . 04 19 58 gh. a 7 EB?" 

028 465 000 E81 
C’s an. 465, eq. R 0.51 C’san. 5Sl,eg. . 034 

079 "0:34 


The true titäi forthe beginning of both months shows that, in both cases, new-moon bad passed ; con- 
sequently the first new-moon belonged to Märgasira and the second to Pausha. 

31. Intercalary and expunged months.—I£ in the above example the first new-moon 
had occurred after, and not before the beginning of Pausha, there would have been two 
new-moons in the same solar month, and consequently there would have been an inter- 
calation of Pausha. If on the contrary the second new-moon had occurred after the 
beginning of Mägha while the first occurred defore that of Pausha, there would have 
been no new-moon in Pausha, and consequently lunar Pausha would have been expunged. 
The preceding remarks lead us to the following rules :— 

(1) Ifat the beginning, as well as at the end, of a solar month, the moon is either 
waxing or waning: or,in other words, if both the current tithis belong either to the 
bright or to the dark fortnight, thereis an ordinary and no intercalary or expunged 


month. 
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(2) If tbe moon is waning at the beginning, but waxingat the end of a solar month 
there is an intercalary month, 

(3) If the moon is waxing at the beginning, but waning at the end of a solar 
month, the homonymous lunar month is expunged. These rules are expressed in the 
subjoined scheme. 

At beginning of a solar montb, and Atend of thesame solar month, 


Hi. . and Saudi z 2 . 2 e 

Badi . . and Bd ,„ , "ordinary month. 
Badi , . ad Si... i : 

Budi j ae . . intercalary month. 


. R . expungei month. 
Ezamples for intercalary monike— Er 


Ba. 1. Sarnvat 121% (northern year) dvi® Äshädha sudi 6, Gurau. 
Samvat 1218 = 4262 K.Y. 


Fer. Titbi. An, eh. a 
WEN. 2.2. 699 Cor 30 
a er BT? 861 +2 17 
4262 K.Y. ; . (2) 2817 660 —30 18 


“Cor. for Äshädha, + 1094. blp. added to “Cor. of the 
h year, —30gA. 139. makes—1AgA. 22p.; 
Äshädha began 1994. 22p. before 1 Äshädha of Table III. « Cor.’ for Erkrann — Iäph. 81p. added to = 
309A. 139. makes —42gA. 44p.; Srävana began (or Äshädha ended) 4994. 44p. heforel Srävana of the 
Table. “ 


Titbi. An. i 
BEL. . 2817 660 BEE. 5 28T 500 
1äshädha . . u 177 1Srävam . 0. 868 830 
ö 737 185 899 
-)g . . 82 U —43 5 . . a ee 
28:92 726 Te 885 
q@’san. T26,eq. . _v01 C’s an. 873, eg. . 011 
28-98, Moon waning. 123, Moon waxing. 
Accordingly there was an intercalary Äshädha. We now calculate sudi 5 , of the intercalated month. 
Fer. Tithi. An. 
4262 K.Y. . . . DK )} 28-17 560 Ind. ® =183 
4th Srävana B A . () 6:74 448 Ind. audi 65=6°83 
(6) Pr user; 
Csand,ee.= . . . 0:44 
(6) 535 


Accordingly the 5th £itäf ended on the preceding day, which was a Thursday, as shown by its Fer. 
being (5). The sudi 5 of tbe regular month fell onthe 6th Äshädha, which was a Wednesday. 

Ba. 2. Sarhvat 1298, dvi® Bhädrapada-dads 7, Guran. 

The year being the southern year, Bhädrapads fell in 4343 K. Y. (not in 4342 K. Y.) See $ 16. 

We proceed as above— 


WEL Pa 
43 years . . E s . 166) 25°66 997 + 7 24 
4343 K.Y. . . . . . (6) 2294 248 +16 59 
Bhädrapada Cor. + 15gd. 4lp. + 1694. 599. = + 32 gA. 40 p. 
Äsvina Cor. + 1794. blp. + 1694. 599. = + 34 9A. 50p. 
Tithi, An, Tithi. An. 
4343 K.Y. . B: 22:94 248 4343 K.Y... u 22:94 248 
1 Bhädrapada . 526 464 lÄsvinn . % 6.80 589 
+3 gh . . 0:56 20 +35gh . B 0:57 2 
2870 732 0.31 868 
An.7S,g= . _000 An. 858, eq. A 0.09 
28-76. Moon waning. 0-40. Mson waxing. 
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Acceordingly, there was an intercalation of Rhädrapada. We calculate the /itki :—— 
Fer. Tıthi. An. 


4343 K.Y. el) RR 248 Id. ®@ 706 
Zend Ätvina . . . « (0) 2814 351 Ind. badi 7=29:06 
(6) 2108 6599 
An. 599, eq. . . . » 017 
(5) 2126 


Accordingly the 22nd tstAi, or badi 7, euded on Thursday (5), as required, 


We have selected the day according to the amänta scheme, which comes out correctly ; 
had we tried the pärnimdnta scheme, the week-day would not have come out correctly, 
viz. 24th Bhädrapada, Wednesday, in the first montb, 25th Srävana, Monday. If we 
bad tried thenorthern year Sarı 1298, whose Bhädrapada fellin 4342 K. Y., wesbould have 
found that there was no intercalary Bhädrapada in that year. As tbe character of aı 
given date is not usually known beforehand, all these calculations must bemade inorder 
to decide the case. 

32. Though an expunged month cannot occur in a date, still it may be interesting 
to see how an expunged month can be proved by calculation to have been due. Ifit be 
suspected that in 4012 K. Y., Pausha had been expunged, we calculate the tithis and 
anomaly for the beginning of Pausha and Mägha : — 


Titbi. Usan. gh. p eb» pP. Eh. pP eb. p- 

4000 K.Y. 898 528 —16 0 Pausha — 10 2549 44= —0 49 

12 years 12:67 66 +6 23 Phälguna — 10 25+30 37= +20 12 
4012 K.Y., 21'656 689 -10 % 4012 K.Y., 21:66 589 
1’Pausha 8-11 865 1Mä&gha 7'48 908 
—l0gh. —017 6 +20 gh. 0:34 18 
29.59 438 2947 609 

an. 438, eg. 0:57 an. 509, eg. 0'39 
0-16, Moon waxing. 29'86, Moon waning. 


Tbe calculation shows that no new-moon occurred in solar Pausha : accordingly Pausha 
was expunged in the Lunar calendar of 4012 K. Y. 

The following general rules will be found useful :— 

(1) The months Kärttika up to Phälguna only can become expunged. 

(2) 'Vhere can never be an intercalary Pausha, and the intercalation of the montbs 
Märgasira and Phälguna is possible only under favourable circumstances, depending on 
the moon’s anomaly, 

83. It may sometimes be desired to know in which years of a given century a 
certain month was intercalary. This may best be explained by an example. Ifit be 
required in which years of the 40th century of the Kaliyuga, $rävana was intercalary : 
we add the elements of the 40th century to those of the 1 $rävanaand 1 Bhädrapada, and 
calculate them for the beginning of those months in 4000 K. Y., viz.— 

Titbi. d’san. eb: m Titbi. (@’san. gb. 


P 
4000K.Y. 898 523 —16 40| #0K.Y. 898 3 —ı16 
1 SıAvana 368 339 —-ı 3 1 Bhädr. 526 464 +5 4 
12.66 862 -»” 1 1424 #8 -ı 
194. —09 —I8 —1jh. —0r02 1 
12.17 844 1422 420 
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Now it is evident that, as 1217 + 1783 = 30, and 14'22 + 1578 = 30, those 
years in Table II whose tithi is larger than 1578, but smaller than 17'83, may 
have had an intercalary $rävana ; for such a tithi added to that for the beginning of 
$rävana of 4000 K. Y., viz. 12:17, will give less tban 30, indicating wane of the moon, 
and added to the tithi for the beginning of Bbädrapada, viz. 1422, give more than 30 or 
indicate waxing moon as required for an intercalary month. Running the eye over 
Table II, we select the years whose tifAi is between 15°78 and 17'83, viz. 7, 15, 34, 53, 
64, 72, 91. 

In these years, therefore, an intercalation of $rävana was possible. Those years 
whose tithi is very near the limits must be calculated, as for them the intercalation is 

Kr mu am doubt£ful, e.g. 7, the Cor. of 7 being —12 gA. 217. subtract 
72 1765 798 the equivalent (Table IV) from the result. 
Sn Ei 6 As 2973 indicates waning moon, the month was interca- 

N lary, for without calculation we see that the 1st £ithi of 

Bhädrapada comes out larger than 30 or 0. 

27 But, if we compute for 4064, we find that the new-moon 
had occurred before the begiuning of the $rävana,—there being consequently no inter- 
calary month of that name." 

34. As the beginning of the solar year, and consequently of the solar months, 
dependson thelength of the solar year, and as the different authorities vary in this 
particular, Table I exhibits columns for the solar correction according to the different 
Siddhäntas most in use. By using the different columns we get different beginnings 
of the solar months. Usually the difference amounts to a few ghatikäs only; but 
the Brahmasiddhänta yields a date differing by about one day from that of the 
others. 

It is obvious that the difference in the beginning of the solar months, even if it 
amounts to few ghafikäs only, may occasionally make one month intercalary according 
to one Siddhdnta, while others would make a preceding or following month intercalary. 
For instance, if we calculate Bhädrapada in Sarmvat 1467, that month is an ordinary 
one according to the Arya Siddhdnta, but intercalary according to the Sürya Siddhänta. 
while Äsvina is intercalary according to the Arya Siddhänta. 

Ist.—The calculation according to the Sarya Sıddhänta— 


an. 6355 +011 


Tithi. An. gh. pP 
4500 20:99 428 + 9 15 
ll years 187 820 — 9 16 Tithi. An. eh. " 
4511K.Y. 22:86 248 — 0 1 4511 K.Y. 22:86 248 —- 0 1 
Bhädra. 56 445 +17 57 Äsvina 680 589 +19 9 
28-12 712 +17 56 29-66 837 +19 Fu 
18 gA. +0'30 11 19 9A. +0-32 n 
28:42 723 29-98 848 
an. 723, eq. = 001 | an. 848,eg. = 0'U8 


28-43, Moon waning. 0.06, Moon wazing. 


% The two fectors which influence the preliminary result are Cor. of the yearand (’s an. The former may eren 
extend the limits under certain circamstanoes : if Cor. of,the odd year is—, the limit for the beginning of the month may 
become estended, if +, that for the end of the month; but never by more thau 0:60. 
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Now oompate Äsvina and Kürttika according to the Arya Siddhänta. 


üb, An. de op 
4500 K.Y. 2099 428 +3 4 
11 years 187 820 —) 16 tithi, in gb. p 
4511 K. Y.22:86 248 —5 3 4511K.Y. 2286 ww 0 0—5 3 
AÄsvina 680 589 +17 51 Kärttika 829 714 —14 47 
29.66 837 +18 20 115 962 —19 18 
+18 gh.= 0:20 7 -1oh= —32 —I1I 
29.86 844 0'883 951 
An. 844, eg. = 0:08 YHl,e = 028 


29-94 Moon waning. 1-11 Moon waxing. 


The calculation proves that in Sarhvat 1467, Bhädrapada was intercalary according 
to the Sürya Siddhönta, and Äsvina according to the Arya Siddhänta. However, to, 
decide such cases beyond doubt, the tithi should be caleulated by means of the Special 
Tables for the Siddhönta in question. 

35. On mean intercalations. "—It is probable that, in ancient times, besides the 
system of true intercalations as described above, that of mean 
interealations was used. The difference between the systems 
consists in this, thatin the latter mean solarand lunar months 
are used instead of true ones. As a mean lunar month is 
shorter by 54 ghafikäs 28 palas than a mean solar month, it 
followsthat a mean intercalation is due whenever mean new- 
moon occurs within 54gh. 28p. after the beginning of the 
mean solar month, or, expressed in a form more convenient 
for calculation,—when at the beginning of the mean solar 
month the mean £ithi is between 29:08 and 30:00. From 
this, it follows that, when at the beginning of a mean solar 
month the mean tithe is found to be between 000 and 0'92, 
the preceding month was intercalary. 

In computing mean intercalations we sum up the tifhi and Cor. for the century 
and the odd years, fromTables Iand II, and add the mean £iths current at the beginning 
of the mean solar month under consideration from the table here given. 

Ex. 1.—The Khera plate of Dharasena IV mentions an intercalary Märgasira. It 
has been proposed by Dr. Schram'® that this was a mean intercalation which occurred in 
83749 K.Y. Let us caleulate the mean tithi for the beginning of mean Märgafira 
according to the above rules. 


Mean solar month, 


(Chait, preo. yr. » 
Vasakdı 


tithi. gh- r 
Table I. 3700 K.Y. 19'17 +7 6 
wi Ih 49 years 2E0 —19 9 
mean Märg. 706 
28:73 —12 24 
„ IV—l2 9. 2 —0%0 


28-53 


?7 The calculation of mean intercalations is easier by the Special Tables, as will bu seen from the example in $ 56. 
Sitzungsberichte der phil. hist. Classo der Kais. Akademie der Wissenschaften, Wien 1683. 
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As the tithi, 28:53, does not come within the limits prescribed above for a mean 
intercalation (vis. 26'08—30), Märgasira could not have been intercalary. 
Now, as a mean solar month is longer by 54gA. 289. than a mean lunar month, 
it follows that at the beginning of a mean solar month the tithi will belarger by 0:92 
than at the beginning of the preceding one. By this rule we find that in this case the 
mean iithi at the beginning of mean solar Pausha (the month after Märgafira) was 
28-53+0'92—=29°45. And as this titht makes the month intercalary, it follows that there 
was a mean intercalation of Pausha; if, however, we have recourse to Brahmagupta’s way 
of naming intercalary months (see $ 10, note 7), the intercalated month was Märgasira.” 
Ex. 2.—Ithas been suggested” that, in Kaliyuga 3741, mean Pausha was inter- 
calary according to the elements of the Brahma Siddhänte. 
titbi. dp 
3700 K. Y. 1917 +13 
4l years 304 +36 21 
m. Pausha 7:98 —60 
eo _u 3» 
194. — 019 
0:00 
The ti/ki being just within the prescribed limits, the month was probably inter- 
calary. Bee below $ 57. 


On Karanas. 


36. Half a iihi is called a Karasa, sixty of which make up 3 lunar month, 
Their names and unmbers are as follows :— 


Kimstughna .1 Banij . 7,14, 21, 28, 35, 42, 49, 56 
Bava A .2, 9, 16, 23, 30, 37, 44, 51 Vishti . 8, 15, 22, 29, 36, 43, 50, 57 
Bälva . « 3, 10, 17, 24, 31, 38, 45, 52 Sakuni . 58 

Kaulava . . 4, 11, 18, 25, 32, 39, 46, 53 Näga . 59 

Taitila . . 5, 12, 19, 26, 33, 40, 47, 54 Chatusbpada 60 

Gara . . 6, 13, 20, 27, 34, 41, 48, 55 


The first tithi of the bright fortnight is eomposed of the karanas Kirmstughna 
and Bava, the second of Bälava and Kaulava, and so on. The karanas therefore do 
not denote a particular day, but a certain part of a day, abont 29% ghatikäs. 

Er. —In the date Jam. 1275 (d.e. 4319 K.Y.) Märgafira-sudi 5, the karana Bälava 
is given. What time of the day is intended P We calculate first the tithi. 


4300 K. Y. 8778 251 Ind, ® = 19% 
19 years _0832 86% Indd.ad5 = 690 
4319 K.Y. 23:10 116 
23 Märgasira 009 788 
WITT) 
An. 898, eg = _17 
436 


From the above scheme of Karanas we make out Bälava No. 10 to have been the second 
half of sudi 5. By table IV we find that the difference between the tithi for the 
beginning of theday 436 and that for the beginning of Bälava 4°60, vi2. 0:14, is equal to 
about 8 ghafikäs. The time intended by Bälava therefore was 28th Märgasira 8 to 37 gh. 


% Comp. also Fleet, Corp. Insc. Ind. vol. III, iutrod. p. 94. 
” Sitzungsberichte, ut sup- 
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Place of the Moon. 

37. Moon’s Nakshatra and Räsi.—Dates are frequenily coupled with the name of 
the Nakshatra or asterism in which the moon was at the time of the date; occasionally 
the rä$i or zodiacal sign also is mentioned. Table IX shows which part of the Hindu 
ecliptic is attributed to each Nakshatra, and Table V that of the single zodiacal 
signs, e. g. Table IX shows that the Nakshalra Visäkhä denotes 200°—213° 20’ of 
sidereal longitude," and Table V that the sign Kumbha extends from 300° to 330° 
sidereal longitude. If we know the longitude of tbe moon, we can tell at once in 
which Nakshatra and zodiacal sign she stood. It will, therefore, be necessary to caleu- 
late the moon’s longitude. Now the longitude of the moon=longitude of the sun + 
distance of sun and moon. The latter element is furnished by the tithi ; for, as one 
tithi is equal to the time required by sun and moon to increase their distance by 12°, 
we need only multiply the tithi fora given moment by 12, to find the distance of the 
sun and moon in degrees. We found abovethat, at the beginning of the 28th Märga- 
fira 4319 K.Y. the true tithi was 486; it follows that the distance of sun and moon is 
12x 4'86—52°.32 or 52° 19. 

The true longitude of the sun for the beginning of every day of the solar year is 
furnished by the column headed ©’slongitude in Table VIII, but a correction must be 
applied for the interval between the beginning of the mean solar year and the beginning 
of the given day. 

Bule.—Haviug found ‘Cor.’ for the year under consideration, add as many minutes 
to the longitude of the sun as “Cor.” contains ghatikäs, if *Cor.’ is negative; if positive, 
subtract the amount from the sun’s longitude. 

Thus for the 28th Märgasira 4319 K.Y. we must subtract 14‘, for “Cor.” (-H19 9A, 
35p.—5gh. 6p.)=-+14gh. 29p. from the longitude of thesun givenin Table VIII for the 
day under consideration, vis. 237° 49. The result, 237° 36, is the sun’s longitude at the 
beginning of 28th Märgasira 4319 K. Y. 

To the longitude of the sun must be added the distance of sun and moon; the 
result, retrenching 360° if necessary, will be the true longitude of the moon. Turning 
with the longitude of the moon to Tahle IX, we find in which Nakshatra the moon was 
at the moment caleulated. In the same way Table V shows through which zodiacal 
sign she was then passing through. 

In this exsmple we have— 

Longitude of tbe sun F . . . . * . 287° 35’ 
+Distance of sun and moon . . . . . . .. 582° 19 
Longitude oftbemoon . . « . . . . 289° 54 
According to Table IX themoon stood in $ravana (280°—293° 20°), and would pass into 
the next Nakshatra in between 15 and 16 ghatikäs, the difference 293° 20’—289° 53’=3° 
27, being equal to 159%. 43 p. (the motion of the moon being supposed to be of mean 
amount), see Table XI. Table V shows the moon to have been in Makara, the Hindu 
Capricornus. 
Yogas. 

38. A Yoga is the period, of variable length, in which the joint motion in longitude 

of thesun and the moon amounts to 13° 20°, being the extent of alunar mansion. There 


2 The Hindus use sidereal, not tropical, longitude. 
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are therefore as many Yogas as there are lunar mansions, viz. 27. Their names and the 
portions of each are given in Table IX, together with those of the Nakshatras. 
In order to find the Yoga current at a given'moment, add the longitudes of the 
sun and moon, and interpret the sum from Table IX. 
Ex —For the beginning of the day, whose Nakshatra we have calculated above, 
4319 K.Y. Märgaßira-sudi 5, we have found :— 
Longitude of the sun 


er BT 
Longitude of the moon Pi A x R . 289° pa’ 
Accordingly degrees of yoga . A 8 » 627° 29° or 167° 29° 


Table IX shows that 167° 29 falls within the ockien of the yoga Vyatipäta (160° 
—173° 20°) which therefore was current at the beginning of the day. It ended, and 
Harshana commenoed, after about 25 ghatikäs, as the difference 5° 53’ (178° 20’— 167° 
29’) is by Table XI =24g%. 55 p. 

I shall now give the calculation of a date which contains all the particulars dis- 
cussed in the foregoing paragraphs. 

Vikrama 1531 (K.Y. 4575), Kärttika-sudi 9, Budhaväsare, DhanishthA-nakshatre 
Vriddhi-yoge, Kaulava karane, Kumbha-räßi-sthite chandre. 

Calculate first the iitAi and weekday— 


Fer. Titbi. An. eb. p 
4500 K.Y. (0) 2099 428 + 8 49 In. ®@ = 1956 
75 years (3) 1945 173 + 20 4 Ind. s#di 9—= 28:56 


4575 K.Y. (3) 1044 601 + 2353 
20th Kärttika (1) 27.57 408 


) 80 4 
An. 4,eq. 0-43 
844 
Accordingly, on Wednesday (4), at mean sunrise, the 9th tik was current; it ended 
about 33 ghatikäs (the equivalent of 056, see Table IV) later. At the same moment 
ended the karaxa Kaulava, No. 18, being tbe second-half of the ninth tithi. 

On the 20th Kärttika the longitude of the sun is 199° 185° (Table VIII), Cor. for 
4575 K.Y. is, as calculated above, + 239%. 53p. Accordingly 23’ 53°, or say 24 
must be subtracted from the O’s longitude. The remainder 198° 51’ is the true longi- 
tude of the sun at the beginning of the day under consideration. 

The distance of sun and moon is 12% 8-44=101°-28 or 101° 17°. Add longitude © 
to findthe a ’slongitude=198° 51’+101° 17’=300° 8°. Table IX shows that the moon 
standsin the Nakshatra Dhanishthä, and Table V that she had just entered Kumbha 
or Aquarius, when her longitude is 300° 8, 

The yoga is 198° 5° + 300° 8°=498° 69’ or 138° 69’, and Table IX shows that the 
yoga Vriddhi was current. 

This proves the date to be correct in all particular. By the rules laid down in $ 20 
we find that the day corresponded to the 19th October 1474, (Old Style), a Wednesday. 


The place of the Sun. 


39. To find for any particular day the sun’s place in the ecliptic—either in zodiacal 
sign orin lunar mansion, we need only use the sun’s longitude for the given day (in 
Table VJIL) forthe Index of Tables Vand IX, and in thesame way as we have used the 
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longitude of themoon for finding the Nakehatra and Bäf. The Nakshatras divide 
the course of the sun into 27 equal parts which determine fixed periods of the year. 
These periods are commonly used for regulating agrieultural labours; but I do not know 
whether they are mentioned in the dates of documents. The particulars most frequently 
mentioned in dates are the Samkräntis.. Asa Samkränti is the moment of the true 
beginning of a solar month, this element can be derived from the tables. 

In connection with those Samkräntie, however, which determine the Uttar&yana 
and Dakshinäyana, it will be necessary to remark respecting the precession of the 
equinoxes (Kräntipätagati), that as stated above, the Hindus measured all longitudes 
on the fixed ecliptic, taking for its initial point the vernal equinox, as it was in 3600 
K.Y.® At that time the sidereal (nirayana) signs coincided with the tropical (säyana) 
signs, but afterwards they differed from each other by tbe amount of the precession 
(ayandın$a). This amount, in degrees, is found hy multiplymg the difference between, 
the given year K.Y. and 3600” by 8, and dividing by 200; e.g. in 4572 K.Y. the 
ayanömsa amounted to %-=14*58 or 14°848. By so much the beginning of every 
tropical (säyana) sign precedes that of the sidereal sign. Hence to find a tropical 
(säyana) Sarıkränti, we must subtraet the ayanämsa of the given year from the number 
of degrees supplied by Table V for the beginning of the fixed (sidereal or nirayana) 
signs. Thus the beginning of the tropiealsign Kanyd in K.Y. 4572 will be at 150°--14° 
35°=135° 25° of longitude. Table VIII shews that the sun was at that pointabont tbe 
17th Bhädrapada. By means of Tables I-III, we find thedayto have been a Friday, 
Bhädrapada sudi 2, and we compute as follows :— 


Fer. Titbi, C's Am z . i 
g' . 
K.Y. 8500 P a (ı) 22:99 428 +3 8 
ya 2... 0.0) 17.04 434 _2 9 
17th Bhädr. * « . __(6) 21-54 45 —-—B 4 
(6) 1:57 907 


An. 907%,eg. 019 
176 Friday, eudi 2 

We must, however, as explained above, $ 37, add as many minutes to the longitude 
of the sun for the calculated day (in this case, 135° 10’) as the solar correction for the 
year (—18g%. 45p.) has ghafikös; 136° 10° + 19° = 135° 29°. Accordingly the söyana 
Sarmkränti of Kanyd, which should take place at 135° 25’, occurred just before the 
beginning of the day calculated, vis. about 4 ghatikäs earlier. 

A calculation of this sort should be made whenever a date coupled with a Samkränti, 
does not come out correetly in all particulers. For, it is possible that a säyanıa 
Sarakränti may be intended, since these Sarnkräntis too are auspicious moments. 


Eelipses. 

40. The solar and lunar eclipses from B.C. 1207 down to A.D. 2000 are registered 
in von Oppolzer’s Canon der Finsternisse.” The details of solar eclipses can easily 
be derived from tbe tables of Dr. Schram (i2. vol. LI). To these works therefore the 
student is referred in all cases where actual eclipses have to be dealt with. But the 

% According to the SiddhAnta Siromani, however, in 3628 K.Y. 

® Tberaule for the Siddhdnta Siromoni is—subtrect 9628 from the given year K.Y.; the romainder ie tbe ayandrıfa 
in minutes, Subtraot from this result, if a high degree of accaraoy is wanted, tha tenth part of the above remainder taken 


an saconds. 
3 Denkschriflen der Kaiserlichen Aludemic der Wissenschaften, math, nalur. Olasse, Wien, vol. LIL. 
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eclipses mentioned in inscriptions are not always actually observed eclipses, but cal- 
eulated ones. My reasons for this opinion are the following: :—Firstly, eclipses are 
auspicious moments, when donations, such as are usually recorded in inscriptions, are 
particularly meritorious. They were therefore probably selected for such occasions, and 
must accordingly have been calculated beforehand. No doubt they were entered in the 
panchängas or almanacs in former times as they are now.® Secondly, even larger 
eclipses of the sun, up to seven digits, pass unobserved by common people, and smaller 
ones are only visible under favourable circumstances. Thirdly, the Hindus place implieit 
trust in their Sästras, and would not think it necessary to test their caleulations by 
actual observation. The writers of inscriptions would therefore mention an eclipse if 
they found one predicted in their almanacs. 

For determining the occurrence of eclipses the columns showing the sun’s distance 
from the moon’s nodes in Tables VI, VII, VIII, serve. The quantities are given in 
thousandth parts of the semieircle. In Table VI this quantity is given from modern 
European tables and also according to the Arya, Sürya, and Brahma Siddhäntas, 
and the Siddhänta Siromani.” In the remaining tables the difference between the 
various authorities is so small that it is neglected. 

Aocording to Hindu sciencee— 


certain, if © from node is between O0 and 90, or 91N and 1000 
At new-moon a solar eclipse is Sion u PR » 91 „105 „909 „ 895 

impossible ‚, ER 106 ‚89% 

certain, if © fromnodeis between 0 and 58, or 942 and 1000 
At full-moon a lunar eclipse is {dee PR Pr PR 59 „ 756 „Oil „ 923 

impossible „, ” 55 76 , 922 


41. A solar eclipsecan only happen at the time of new.moon, i.e. when {ilhi is 0 
or 30, and a lunar eclipse only at the time of full-moon, s.e. when the titht is 15'00. 
It is also obvious that an eclipse of the moon is visible only when the moon is above tlıe 
horizon during the eclipse, .e. after sunset; and a solar eclipse is invisible after sunset. 
Therefore, in computinglunareclipses, we calculate the moment of mean sunset, ö.e. 30h. 
For this we must add 0:51 to the tithi, 18 to anomaly, 3 to node as shown below :— 

Br.—Saka 851, 4030 K.Y. Mägha-sudi 15, Sunday, a lunar eclipse. 

According to Tables I-III, and (node) Tables VI-VIII:— 


Fer. “itbi. C's An. Node, 
“woR.N.. . ..0 8:98 523 62 Ind. @ 1883 
30 years . R . (8) 2-19 684 228 Ind. Tichi 3-83 
4030 K.Y. . A . (4) 11°17 207 290 
27 Mögha . . . 9 2:81 815 712 
3U ghafikds . . “ 051 18 3 
. . 0 1% FT 5 
@’s an. 40, eq. . . 52 
Titbi 15-01 


2 An eclipse which was not visible in India is recorded in Professor Kislhorn’s paper, “ Examination of questions con- 
nected withthe Vikrama era."—Ind. Ant.vol.XIX, p. 116, eclipse No. 83. 

% Thelimits of » solur eolipee are approzimate only. They determine eclipses that might be visible at some point of 
the wholeearth. The Hindu method of oalculating solar eclipses is cumhrous, and tbe results cannot be given in a conrenient 
tabular form. It is different with lunar eclipses. In the middle of solar Achädha a lunar eolipee occurs, as oalculated by the 
Sürya Siddhänta, wben at full.moon the anomaly is 600 and O and distance from node 75 or 925, or auomaly U and distance 
of node 62 or 938 ; iu tbe midule of solar Pausha, when at fuil-moon the anomaly is 600 and distance from node 74 or 926, or 
anomaly O and distance from node 58 or 942. It will be seen that the limit is influenced more by the value of the anomaly 
than by tbe time of theyear. Details need not be entered upon here; these remarks will serve for most cases. 
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The iii 15'01, shows that on the day calculated, a Sunday, full-moon occurred 
beforemean sunset at Lankä (about 49%. earlier, see Table IV) and as ‘node’=5 is within 
the limits of certain eclipse, there was therefore a lunar eclipse visible in India. 'T'he 
date is 17th January, 930 A.D. On that day, according to von Oppolzer’s Canon, the 
middle of a lunar eclipse occurred at 13 hours 8 minutes after mean midnight at Green- 
wich” or 12 hours 12 minutes after mean sunrise at Laüuk&. Our tables make the 
middle of the eclipse fall about half an hour earlier than the true time. 

Exz.—Woas there a solar eclipse in 4730 K.Y. Jyaishtha ? 

Caleulate first Jyaishtha badi 15” :— 


Tithi. An. Node. 
4700 K.Y. “ e . 14.20 6u5 345 Ind. @ 1361 
3U years A F . 2-19 634 328 
4730 K.Y. . & . . 16-39 289 578 
13 Äshädha . “ . r 13°30 631 413 
29:69 92U 956 
An. 920,eqg » . . s v2 
29-91 


New-moon therefore occurred 0:09 fithis or 54 ghatikäs = 2 hours 12 minutes later. 
There was asolareclipse at that time, though we do not find by the tables whether it was 
visible in India ornot. But we learn from von Oppolzer’s Canon and maps that the eclipse 
on the 11th June 1629 was so. The middle of the eclipse occurred at 3 hours after mean 
sunrise at Lank&. Ourresult therefore is in error by 48 minutes. 


The cycles of Jupiter. 

42. A chronological datum not unfrequently met with in Hindu dates is the name 
of the year according to one of the cyceles of Jupiter. We know of two Jovian cycles, one 
of twelve years, and one of sixty years; and there are two ways of applying either cycle. 
We begin with: 

43. The sixty.year cycle—The names of the 60 years in the cyclearegivenin 
Table XXIII. They are applied, in the north, on strietly astronomical principles, while 
in the south this cycle has no longer any connection with the movements of Jupiter. 
T'he years in the sixty-year cycle in the south coincide with the civil (solar) year. 

Bule.—Subtraet 14 from the year of the Kaliyuga, or 15 from the Saka year, or 30 
from the Vikrama year(or 33 from the year A.D.) ; divide by 60, and the remainder is to 
be looked out in Table XXIII as the number of the cyclic year; e.g.—For 8678 K.Y. 
3678—14=3664. % =6l,rem.4. No.4 in Table XXIII isHemalamba, which there- 
fore is the cyclic name of the K.Y. year 3678, that year is Saka 499, Vikrama 634, 

677 A.D.; and going through the same operation as prescribed in the rule with these 
numbers, we always arrive at the same result. 

44. The sixty-year eycle in the north.—The years in this cycle are Jovian years. 
The Jovian year is equal to the mean time (about 361 days 13 gh.), required by Jupiter 
to move through a zodiacal sign. Therefore one cycle contains five mean revolutions of 
Jupiter” or about 59% civil years. 


”7 Greenwich time frum midnight, less 56 minutes, gives mean Lankä time from sunrise. 
= Compare note 9, 


% These fve minor eyc!er, cnntained in one whole cycle, are named (after the five years of the Vedic yugo) :— 
(N) Sımvutsara, (2) Parivatsara (3) Idavatsara, (4) Annvatsara, and (5) Udvatsara.—Brikat Sarnkitd, VIII, 24 
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The columns headed ‘ Jupiter’s Samvat.’ in Tables VI, VII, VIII, furnish the means 
of ascertaining the Jovian year for any givenepoch. The numbers in them must be 
summed up for the parts into which the given date is divided, e.g., we find for 3542 
K.Y., 18th Kärttika :— 


Jup. Sam, 

3500 K.Y. . 5 R P . . 0:95 
42 years . . E . . £ 424914 
18th Kärtt. . . . . . . 0.5595 
440009 


The integersgive the number of the current cyclic year, Table XXIII; in this case 
44=1$vara”; the deeimals show how much of the Jovian year has elapsed, here ;..., or 
about 20 ghafikäs. This result however does not refer to the beginning of the day, but 
to a point of time removed from it by the same interval as separates the beginning 
of the mean solar year from the beginning of the day. We find the moment in 
question by the ‘Cor.’ of the given year; in this case for 3542 K. Y. the ‘ Cor. is 
(according to the Sürya Siddhänta) + 32 gh. 52 9.—8 gh. 8p.= + 21 gh. 44 Pp. 
Therefore the result above refers to 24 gh. 44 p. after. mean sunrise at Lankä, and the 
beginning of the year Isvara occurred about 4 gA. after mean sunrise of the 18th 
Kärttika in K.Y. 3542. 

The tables yield the Jorian years according to the Sürya Siddhänta with dija. To 
find the same according to the Sürya Siddhänta without bija, multiply the year of the 
Kaliyuga by 2, and divide by 9; the quotient is to be added as 10,000th parts to the value 
given in the tables. In the present instance 38542x3=787. Dividing by 10,000 gives 
0:0787, and this added to 44/0009 makes 44'0796,—the value according to the Sryu 
Siddhänta without bija. 

For the Arya Siddkänta, divide the year K.Y. by 3, and add the quotient dividedl 
by 10,000 to the tabular value. In the example this gives 441190. 

For the Brahma Siddhönta, multiply the year K.Y. by 0:0000401528; add to the 
tabular value and subtract 00180. 

For Siddhdnta Siromani, multiply the year K.Y. by 0'0000273639; add to tabular 
value and subtract 0°0180. 

For the Arya Siddhänta with Lalla’s correction subtract 420 from the Saka year (or 
3599 from the year of the Kaliyuga); multiply the remainder in 0'00010445 ; and 
subtract the product from the ‘ Jupiter’s Sam.’ as found for the original Arya Siddhänta. 

The tables yield the result correctly within about 2 ghatikäs, which in most cases 
is an accuracy not needed. If, however, for special cases, still greater accuracy should 
be required, it can be found with a high degree of exactness for the commencement of 
the solar year, by the help of the above rules, for the various Siddhäntas. But it must 
be calculated for the day of the year by multiplying tbe akargana, or number of the day 
of the year, by 000276988 for Särya Siddh.; by 0:00276982 for the same Siddhänta with 
bija ; by 0:00276991 for the Arya Siddhänta :—the product is the ‘Jupiter Sam.’ for the 
beginning of the day under consideration. The fractions here given are the increase of 
the element in one solar day (60 ghafikäs or 24 hours). From these data the increase 
for any interval in ghatikäs or hours can easily be found. 


% Ifthey are larger than 60, subtract 60. The value of ‘Jupiter’ iu Tables VI and VII, it must be noted, refer 
to the beginning of tle mear solar year. 
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Ex.—Tbo find the cyclic year current at the beginning of 4210 K. Y.,and on what 
day that year ended. From Tables VI and VII, and Tables I and II, we have— 


Jup. Cor. Särya SiddA. Cor. Arya 8. 

4200KY. . rn ® 49.14 — WB gA Rp. — 32 gA. 307. 
10 years . e . 1117 +35 „ 12, +35 „WR, 
4210 K.Y. “ A 59.257 + 694. 50 p. + 294.42 2. 


Jup. 59'257 shows that Nandana, the 60th or last year of the cycle, was current. 
The fraction shows how much of it had elapsed according to the Sürya Siddhänta with 
bija. Tbe amount according to the same Siddhdnta without dija must be raised by 3 
of 4210 + 10000 = 0:09355 and is 59-3506. For the Ärya Siddhänta, we must add 
4210 + 30000 = 01403 and obtain J.=59'3973. 

Consequently, theend oftheyear Nandana, or the beginning of Vijaya, occurred, 
after the beginning of the solar year 4210 K.Y.„—by the Sürya Siddhänta with dia 
after 0'743; by the Sürya Siddhänta without dija after 06494; and by the Arya 
Siddhänta after 0:6027. Now taking these figures as arguments in Table VIII, we 
find the days on which the Jovian year ended according to the three authorities, viz. 
by:— 

(a) Sürya Siddhänta with dija on 25 Pausha, when J.=0'7424, diff. 00006 ; 

(db) Sürya Siddhänta without bija on 20th Märgasira, J. = 0°6482, diff. 0-0012; 

(c) Arya Siddhänta on 3rd Märgagira, J.=06011, diff. 0:0017. 
Multiplying the figures of the differences by 24, the result is the difference in ghatikäs. 
In this case we have (a) 13 9A., (b) 26 gh., (c)37 9%. Added to Cor. weget (a) 209 h., 
(b) 33 gh.,and (c) 40 9%. for the times after mean sunrise at Lankä, of the above calcu- 
lated days, when the year Nandana ended according to the three different authorities. 

It must, however, be noted that this caleulation yields results correct only within 
two ghafikäs, unless the calculation explained above should beresorted to, in which case 
any degree of accuracy may be attained. 

45. The beginning of a cyclice year according to the Arya Siddhänta falls about 
three days earlier than if thesame moment is calculated by the rule of Varäha Mihira 
(Brihat Samhitä, VIII, 20, 21) orthe Jyotistattva. To find the time intervening 
between the beginning of tbe mean solar year and the beginning of the cyclic year accord- 
ing to these authorities we compute thus: Multiply the Saka year by 44, add to the 
product 8589, according to Varäha Mihira, or 8582 according to Jyotistattva ; neglect 
the quotient, and multiply the remainder by 365 days 15 ghatikäs 31 vinädfs,’' the 
product divided by 3750 shows the interval in days supposed to have elapsed since the 
beginning of the cyclic year, current at the beginning of the solar year, up to the latter 
moment. If it is proposed to find theend of Jupiter’s year current at the beginning of a 
given Saka year, we must compute, not for the givenyear, but for the next following 
one, and find the part of the Jovian year elapsed up to the caleulated moment. The 
result subtracted from 865 days 154 ghatikäs shows the interval elapsed from the begin- 
ning of the given Saka year up to the end of the Jovian year which was current at its 


@ This part ofthe rule, which is wanting in Varäba Mihira, is absurd. The remainder should be multiplied by 361 days 


19h. 217. The KsAepa too does not correspond with the resulte of the Arya SiddAdnta, on which the rule is based; it 
ought to be 8626 instead of 8589 or 8582. 
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beginning.* Ifa few days do not influence the general result, as is usual, the tables 
here given may be used, applying the correction prescribed for the Ärya Siddkänta. 

46. The cycle af tweive years.—The years in this cycle take the names of the 
common months with Mahä prefixed, e.g. Mahäkärttika ; they are entirely regulated by 
Jupiter, but on two distinct principles. 

47. The mean-sign eystem.—In this system the name of the Jovian year depends on 
the zodiacal sign in which mean Jupiter is at a given time. The end and beginning of 
the Jovian years are exactly thesame as in the sixty-year cycle. We can therefore use 
the tables as before. 


Rule. —Find ‘ Jupiter’s Sarhvat.’ for the given date according to the Siddhänta to 


be employed. Divide the figures of the integral part by 12, neglect the quotient, and 
the remainder is the index of the subjoined table :—— 


0 or 12. Äsvayuja, 4. Mägha. 8. Jyaishtba. 
l. Kärttika. 5. Phälguna. 9. Ashädha. 
2. Märgasira. 6. Chaitra. 10. Srävana. 
3. Pausha, 7. Vaisäkha. ! 11. Bhädrapada. 


E. g. we have found above that ‘Jupiter’ according to the Arya Siddhänta about the 
beginning of 4210 K.Y. was 59-3973. By the above rule we find that then the year 
Mahä-Bhädrapada was running, which ended, as calculated above, on the 3rd Märgasira. 

48. The heliacal rising system.—The year in this system begins with the heliacal 
rising of Jupiter i.e. his reappearing after his conjunction with the sun: the year is 
named from the Nakshatra in which the planet rises heliacally, in the same way as the 
lunar months were named after the Nakshatra in which the moon of a particular month 
became full. The 27 (or 28) Nakshatras are formed into twelve groups (indicated in 
Table IX by an asterisk placed after the last Nakshatra in each group). Of the two 
or three nakshatras in each group, only one (the name of which is spaced in Table IX) 
gives name to the lunar month or to the Jovian year. 

The problem, therefore, is to find the apparent longitude of Jupiter at his heliacal 
rising, and the time of therising. If we know the longitude of Jupiter when heliacally 
rising, we can readily interpret it according to the different systems of the Nakshatras 
as specialised in Tables IX and X. A striet solution of the problem would entail long 
and troublesome calculations. As, however, all dates as yet found iin this cycle have 
already been calculated (by Mr. Dikshit, Corpus Inscrip. Ind. vol. III, p. 105), there 
will only be occasion to solve the problem when new dates occur. We may therefore be 
content to ascertain the time of Jupiter’s heliacal rising within a day from the correct 
date, and the longitude of Jupiter at that time within a degree of the truth. 

Ex.—Calculate ‘Jupiter’s Sam.’ for the beginning of the year; e.g. 3576 K.Y.., 
0:95 + 168892 = 178392. For the Särya Siddhänta without dija add :” — 00795, 
making 17°9187, or rejecting the 3rd and 4th decimals—17°92. Subtract 12 or multiples 
of 12 from theintegers, and there results 5'92. Multiply this by 0'083, add the pro- 
duct, 0'49, to the ‘Jupiter Sam.’ found above: 5'92 + 049 = 641. With the sum 
‚apply to Table XII and add to or subtract from it (as directed in the table) the 


®# Forsuch problems, however, Professor Kielhorn’s tables published in the Indian Antiguary (1889), vol. XVIII, pp- 
193. and 380ff., aud inthe Abhandlungen der Königl. Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen, 1889, supply an easy 
method of computation. 
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equation ; thus 641 — 005 = 6'36. Convert the last result into degrees by multiplying 
it by 80 ; 6'36 x 30 = 190°°8 or 190°48”. This is approximately the longitude of Jupiter 
at his conjunction with thesun. Add 1°; the result will be approximately the apparent 
longitude of Jupiter at his heliacal rising. Looking out this longitude of Jupiter in 
'Tables IX and X, we find in which Nakshatra the planet stood, and consequentiy what 
was the name of the Jovian year which then commenced. In this case we find Mahä- 
Vai$äkha according to the Brahma Siddhänta, and Mahä-Chaitra according to the other 
systems. But this is only an approximation. 

49. The second part of the problem is to find the date of the heliacal rising of 
Jupiter. At the sametime we can correct the longitude of Jupiter. Select in Table 
VIII the day on which the longitude of the sun is equal to that found for Jupiter at his 
conjunction, aud calculate ‘Jupiter Sam.’ for that day, correct it by the equation, and 
convert it into degrees as above. T'he longitude of the sun is 191° 14° on the 12th 
Kärttika; ‘Jupiter’ for that day is 0'5429, which added to the value for beginning of 
3576 K.Y.: 5'9187 makes 6'4616 or 6'465; subtract equation 0'05, and we have 6°41, or 
in degrees 192°.3 or 192° 18°. If the resulting longitude of Jupiter is smaller than the 
longitude of the sun calculated for the day, the conjunction has passed; if larger, it is 
still to come. In either case the conjunction is removed from the computed date by 
as many days as degrees intervene between Jupiter and the sun. About 14 days after 
theconjunction the heliacal rising of Jupiter takes place, and the new Jovian year 
begine. In this case we find tlıat the conjunction took place on the 13th Kärttika, and 
consequently the heliacal rising of Jupiter about the 27th, when his longitude was 
about 193° 18°. T'he 27th Kärttika of 3576 K.Y. is to be caleulated by Tables I—IIL— 


Fer. Tithi. An. 
350 5 
76 years R . (5) 1-27 456 


27 Kärtt. A Fe 9 DES. 7} 658 
0) 190 699 
An. 699, eq. = 0:02 
192 Kärttika-sudi 2, Saturday. 


Mr. Dikshita, who has calculated the same date, ascertained that the heliacal rising 
took place on Kärttika-sudi 1; +his result therefore ditfers from the correct one by one 
day. If we caleulate again the longitude of Jupiter for the 27th Kärttika we find it 
to be 193°30‘, interpreted by Table X as the beginning of Sväti, according to Garga and 
Brahmagupta. The year was therefore Malıä-Vaisäkha. 


The Ahargana, 

50. An element constantly used in Hindu calculations is the Ahargana, or the 
days elapsed since the beginning of the Kaliyuga. Column AAar. in Tables VI-VIII, 
serves for finding the Ahargana for any given date, by summing up the fignres in the 
column for the three parts into which a date is divided; e.g.for K.Y. 4163, 19th Phäl- 
guna, we find— 


Ahar. 
4100 . . . . . . . x 1497561 
63 years . . . . . . . p 23011 
19th Phälgıns . . . . . . . 321 


Abargaun , . FE 2 en 1520,898 
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By adding 588,466 to the Ahargana, we get the corresponding day of the Julian 
period, in this case 2,109,369. Divide the Ahargana or the day of the Julian period by 
7; the rest indicates the week-day, counting from Friday =0 for the Ahargana, or 
Monday =0 for the Julian period, 

If the Akarguna is given, we find the date from the tables in the following way :— 
Find in Table VI the Ahar. nearest to, but smaller than, the proposed Ahargana, and 
subtract it from the latter; with the remainder go through the same operation using 
Table VII; and with the second remainder apply to Table VIII for the day of the 
year. The entries of the Index put together will give the date sought. 

E.g. the poet Näräyanabhatta mentions that he finished his Bhägavata stotra 
on the 1,712,210th day of the Kaliyuga. We find the corresponding date according 
to the above rule, thus :-- 


1712210 
1650190 = 4600 K. Y. 


32020 
31777 = 817 years. 


243 = U Pausha, 


The day intended was K.Y. 4687, 0 Pausha, or A.D. 1586, 28th November. 

If instead of the Akargana the day of the Julian period be given, subtract 588,466 
from the latter. The remainder is the Akargaxa with which we proceed as just ex- 
plained. 


TaeE SpecıaL TABLES. 


61, The Special Tables are chiefly intended for calculating titkis and other items of 
Hindu dates according to different Siddhäntas, after the day and time of the day when 
the £itki ended has been ascertained approximately by means of the General Tables. 
The General 'lables serve asa key for the Special Tables; hence the general arrange- 
ment is the same inboth. There is, however, this difference, that, while the General 
Tables refer to mean sunrise at Lankä, the Special Tables for centuries and odd years 
(X1II and XIV—XIX) refer to the beginning of the mean solar year. The time 
intervening between this moment and mean sunrise at Lankä is furnished by the 
column ‘Cor.’ In order, therefore, to make the calculation for mean sunrise at Lank& 
by the Special Tables, we must add to, or subtract from, the elements furnished by 
the tables for the day under consideration, their increase for the time indicated by 
‘Cor.’® Theamount of the increase, taken from the Table XXII for gkatikäs and 
palas, must be added withthesign of ‘Cor. ;.e. the amount must be added if ‘Cor.’ 
is additive, and vice versä. 

The Special Tables furnish the astronomical data on which the {itki depends, viz. 
the mean distance of sun and moon, the mean anomaly of the moon, and the mean 
anomaly of the sun. The latter is composed of the anomaly of the sun for the begin- 
ning of the century“ and the mean longitude of the sun for the moment under con- 


» The sign of ‘Cor.’ in the Special Tables will be found to be tbeconverse of that in tbe General Tables. But the 
numerical value is the same in both. 
%# As tbis is practically the same in odd years, the corresponding column has been omitted in tbe table for odd years. 
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sideration. These three elements for the several parts into which a date is divided, 
must be summed up; and complete revolutions rejected, 

With the resulting € ’sanomaly and ©’s anomay, turn to the Table XXIV, for the 
equation ; take the corresponding equations (interpolating for values intermediate between 
those in the table), find their sum or difference as the equations are additive or subtractive. 
The sum or difference, according to its sign, must be added to, or subtracted from, the 
mean distance to obtain the true distance of sun and moon for the moment calculated. 
As 12° indicate one tithi, we find the number of tithis elapsed since the instant of the 
last conjunction or amäväsyä by dividing the degrees of the equated distance by 12; the 
quotient shows how many tithis are gone.” 

Ex.—We have found above ($25) that Äshädha-sudi 12 K. Y. 3585, occurred on 
Ind $rävana. Mr. Dikshit has calculated the same date according to several Siddhäntas, 
(Corp. Insc. Ind. vol. III, introd. p. 157), and he states that according to the Sürya 
Siddhänta the 12th tithi ended 51 9%. 11 p. after mean sunrise at Lankä. 

First compute K. Y. 3585, 2nd Srävana, according to the Särya Siddhänta :— 


Dist. d’san. ”s an. Cor. 
3500K.Y. . 323° 0° 0” 40° 29° 30” | 282° 45° 257 | — 23 94.52 p. 
85 years . 186 7 48 268 1 32 0 00|,+90 21 


And Sravan . 53 4 88 1355 2 33 911 393 9|-23 3 
Sums. . 502 52 11 43 33 85 374 25 4 
Or . 12 582 11 8 83 35 4 25 4 


As shown by ‘Cor.’, we must retrench the increase for 23 9%. 31 p. to find the value 
of the elements for mean sunrise at Lank&. But as we haveto calculate their amount 
for 519%. 11p. after sunrise, we add that time to ‘ Cor.’ vie.— 23gh. 31p. + 5lgAh. 11p. 
= + 27gh. 40p. We therefore add the increments for 27 9%. 40 p. (Table XXII for 
ghafikäs and palas) to the above result :—— 


Dist. C’ san. O©’s an. 
3585 K. Y., 2nd Sıäv. . 149° 52° 11% | 83° 33° 36” 140° 25° 4° 
27 oh. Ri 5 29 9 5 52 4 26 37 
40 p. . 8 8 8 42 39 
148 29 28 » 3 2 14 52 20 


Wehavenowtofindtheequation forthe «’sanomaly. In TableXXIV, we have the 
equationfor « ’sanomaly 86° 15° = —5°2’9". Thedifference between tbe given «’s auo- 
maly and this is 3° 20. The increase of the equation for one minute of anomaly 
& is 0'”16, accordingly for 3° 20’ or 200° it is 32°. Added to the above equation this 
makes — 5° 2’ 41°.” 

In the same way we find the equation for the ©’s anomaly 14° 52° = + 0° 34 4’. 
The sum of both equations = — 4° 28’ 37, added to 148° 29’ 28° gives 144° 0° 51” for the 
true distance of sun and moon. Asa tithiis equal to 12° of distance, 144° marks the 
end of the 12th ish‘, and the distance 51” is equal to about 4 palas (Table XXII), by 
which time the end of the titki occurred before the moment calculated by Mr. Dikshit.” 

Let us now calculate the same date according to the Brahma Siddhänta and the 


In all those calonlations care should be had to take the tables for tbe same Siddhöuta throughout the process; ouly 
Tables XXI and XXII equally apply to all SiddAdntas. 

% In tbis instence it would bave been ensier to start from anomaly 90°, and subtract the inorease for 35’; tbe resulting 
equation will then be found to be 5°%' 42°, which is more oorzect, 

#2 ] cannot account for the difference in the result, but I should think that the native metbod of caleulation admits 
of various abbrevistions of the process which in the end bring about a slightly different result. 


— 15 — 


COMPUTATION OF DATES. 431 


Siddhänta Siromani. Mr. Dikshit finds that the 12th titki ended according to the 
Brahma Siddhänta at50 gh. 15 p. after mean sunrise at Lankä, and aceording to the 
Siddhanta Siromani at 63 gh.21p. For the Brahma Siddhänta (Tables XIII and XVI), 
we must select the 3rd Srävana and not the 2nd :— 


Dist, €’s anomaly. O©’s anomaly, Cor. 
3500 5 . 312° 30° 0° 22° 47 43” | 29° 6 0% |— 3194.62 7. 
85 years . . 185 52 30 268 27 31 v oo0|+1 58 
SrdStavann . 65 55 50,148 6 9 92 38 47 1-9 54 


144 18 20 79 21 ad | 4 4 4 
The corrections for Siddhänta Siromani (Table XIX) are:— 


Dist. QC's anom. O©’s anom. 

3500 : s . 86 0” 52° 30” 52’ 30” 
85 years . .. 0.3 l 16 1 16 

35 39 | 53 46 53 46 


These corrections must be subtracted from the above result :— 


Brahma Siddkänta 144° 18° 20” 79° 21° 41” | 14° 44° 47” 
_ 35 39 _ 53 46 —_ 53 46 
Siddhänta Siromani 143 42 41 78 27 55 BI 1 


Add 50 94. 15 p. toCor. — 29 gh. 549. = + 20 gh. 21 p. for Brahma Siddhänta, 
EL 3 HR 1 Wen 4 » =+3,„287, 0» Siddhäuta Siromani. 


Add the increase to the result for both authorities (Table XXII)— 


Brahma Siddhänta 144° 18° 20” 79° 21’ 41” 14° 44’ 47” 
4 21 18 19 43 

4 34 21 

83 47 33 5 4 5l 


Wgdı . 439 


21 p. . 4 16 
148 26 235 
Siddhänla Siromani 143° 42° 41” | 78° 97 55” 13° 51° 17 
2Igh. . 4 40 23 5 0 3% 22 0 
27 2. j 5 29 5 58 27 
118 28 33 23 34 18 4“ 14 8 


We find the equations for the Braimal And for the Siddhänta Siromani :— 
Siddhänta (Table XXIV) :— ö 
e=-5 0 1’ e=-5” v0 7 
= 33 58 _es+ 32 15 
Sum=-# 27 52 
Applying the sum of the equations to the above results we get by the Brahma 
Siddhänta, 144° 0’ 9°; by the Siddhänta Siromani, 144° 1’ 1”. Accordingly the 12th tithi 
ended before the time stated by Mr. Dikshit, by less than one pala in.the case of 
the Brahma Siddhänta, and by four palas in that of the Siddhänta Siromani. 


Other problems solved by the Special Tables. 

652. All problems which depend on the position of the sun and the moon, and which 
are treated of in the preceding section can be solved, for the several Siddhäntas, with 
the greatest accuracy by means of the Special Tables. 

True longitude of the Sun. —A caleulation of a date as conducted in the preceding 
paragraphs yields (1) the distance of the mean moon from the mean sun for a parti- 
cular moment (Dist.), (2) the mean anomaly of the moon, (3) the mean anomaly of the 
sun for the same time, (4) the equation of mean moon to true moon, (5) the equation 
of mean sun to true sun, and (6) the true distance between sun and moon. 
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From (3) and (5) we derive the true longitude of the sun by adding to the mean 
anomaly of the sun the equation of the sun, but with the sign changed, and then sub- 
tracting the mean anomaly of the sun for the beginning of the century. Z.g. we have 
found that K. Y. 3585, Äshädha sudi 12, ended, according to the Brahma Siddhänta, 
50 gh. 15 p. after mean sunrise at Lank&, and that at that moment the mean anomaly 
of the sun was 15° 4751”; the corresponding equation is + 33’ 58°, applying the equation 
with the sign changed, we have 14° 30 53°. By subtracting the mean anomaly of the 
sun for the beginning of the century, viz. 282° 6°, we have the sun’s true longitude 92° 
24’ 53”. 

53. True longitude of the Moon.—I£ we add the true longitude of the sun to the 
true distance between sun and moon (5), we get the true longitude of the moon, on 
which depends the Nakshatra and Rä£i (see $ 6). 

Here we have 144° + 92° 24’ 68” = 286° 24 53”. The nakshatra is Jyeshthä | 
(Table IX) and the rafi Tulä (Table XII). Adding the ©’s long. to the »’s long. we 
find the Yoga, 236° 24° 53” + 92° 24’63” = 328° 49’ 46”, Yoga: Brahman (Table 
IX). 

54.. The Samkräntis—The time of all Sarnkräntis according to the Sürya Siddhänta 
is found in Table XX. Ifthe time, according to another Siddhänta, is wanted, we can 
use the mean longitude of the sun as given at the same place; e.g. if it be proposed to 
find the moment of the Karkata Samkränti in K Y. 4581, according to the second 
Arya Siddhänta, we caleulate as follows:— 


4500 K.Y. ©’s Anom. . 282° 4’ 2” TableXVlI, Second Ärya Siddhänta. 


Kark. Sarmkr. „ h P 90° 30’ 28” 
12° 34° 30” Eq. 11°15’= + 25’ 28” 
Eq. © . . 2021” + 119 = 2 45” 


182° 6° 17” Eq.12°34’ = + 28’ 13” 
Subtract mean an. © . ul 4’ 2” 
Truelong. 9 . B r 90° 2’ 15” 


At the moment assumed forthe Samkränti, viz. 0 Sräv. 49 g9h.48 p.,the Samkränti 
had passed, and the sun had advanced 2’ 15” beyond the initial point of Karkata. Ac- 
cording to Table XXII®, 2’ 15” is equal to about 2 gh. 17 p. by which time therefore the 
Samkränti, according to the second Ärya Siddhänta, preceded the moment calculated. 
The Sarnkränti occurred therefore on 0 Srävana 47gh. 3lp. This result however does 
not refer to mean sunrise at Lankä, but to the beginning of the mean solar year. In 
order to reduce the result to Lankä time, we must find the correction:: 4500 = —6gh. 
22p. 81 years= + 2gh. 45p., K.Y. 4581= — 3gh. 37p. Sunrise at Lankä preceded 
the beginning of the mean solar year by 3gh. 37p. Hence the Samkränti occurred 
47gh. 31p. + 3gh. 37p. = Ölgh. 8p. after mean sunrise at Lankä according to the 
second Arya Siddhänta. 

55. Intercalary months. —1lf we know the age of the moon at the beginning and 
end of a solar month, we can decide by the rulesin $ 31, whether there was an inter- 
calated month or not. We compute the tithi at the time of the two Samkräntis which 


® It may be remarked that the minutes and seconds of the mean motion of the sun nearly correspond to as many ghati- 
kös and palas. i 
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form the beginning and the end of the solar month. As Table XX furnishes the ele- 
ments on which the titki depends for the time of the Sarnkränti according to the Sürya 
Siddhänta, the calculation for that Siddhänta will be easy. Let us compute the 2nd 


Distance, 's Anom. ’s Anom. 
4300 . E 845° 24’ 0” 276 : T 50” 28% Frag 53” 
43 year . «_ 809 27 14 [U | 5: | 22) 


4343 K.Y.. . 294 51 14 276 38 6 232 43 583 
Sirmha Samkr. . 63 6 383 180 54 0 121 31 85 Eg..»—5° 0 17 


357 57 47 97° 32° 6” 4° 15° 18” Ea. 1 
Sum of Egs. 3 28 46 at er der 


Distance, €&—O , 354° 29” 17 


Accordingly new-moon was still to come. 


K.Y. 4343, 294° 51° 14” 276° 38 6” 282° 43° 53” 
Kanyd Sam. . 81 19 14 226 14 1 152 6 4 E.» —3 3 19 
16 10 28 148° 59° 7 


ee a 
Sum ofeq. . .—0 57 1 me uhHırm 
Distawe— © =15 j3’ 187 

Accordingly new-moon had passed. It follows that there were two new-moons in 
solar Bhädrapada, and consequently there was an intercalary Bhädrapada. 

If the caleulation is to be based on another Siddhänta, we stillmake use of the 
elements for the Samnkränti as furnished by Table XX. The same calculation will show 
by what time the Sarnkränti and by what time the new-moon preceded or followed the 
moment calculated. It will then be easy to decide the case. To give an example we 
now calculate the same dates according to the first Arya Siddhänta. 


Dist. C's An. O©'s An. 
4300 (T. XIII) . 344° 24° 0”| 274° 94° 42” | ggg0” 0° or 
43 years (T. XV) 309 22 56 0 Mm | m 
4343 KY. . 303 46 56 74 0 9 282 0 Ü 
Sımha Sarıkr. E. c—4° 50 0” 
(Tab. XX) 683 6883 Bo 54 0 121 831 %5 E.oO+1 7 5 
36 53 29 gr >37 267 ur 
Kies, a 3) 105° 3477 9 43° 317 96 22” 565 
"3537 307 397° 
Mean long. © „= 121° 31° 35” 
Eqg. © f ‚=—- 1 % 5 
Truelong. © . = 120 4 30” 


From Table XXII (column ©’s long.) we conclude that the Samkräntihad occurred 
4gh. 30p. before the moment calculated, and from the same (column € — ©) that new 
moon will occur 32gh. later; consequently it fell in Bhädrapada. We now compute the 
next Samkränti :— 


Dist. C’san. O'san. 
K.Y. 4343 . . 298° 46° 66” | 274° 40° 9” | a 0 0 .DdD—=3° 9 88” 
Kauyä Sarnk. . 81 9 14 ve +2 3 657 


15 6 1 

SumofE.= — 5 4 
BET er Zur Tu 
Mean long. © = 152° 6 4” 
Ro= 2 39% 


True long. Q = [CH 7 7 
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Samkränti occurred 2gA. 7p. before the moment calculated, but new-moon more 
than a whole day; accordingly this new-moon too belonged to Bhädrapada, and as there 
were two new moons in Bhädrapada, there was an intercalary Bhädrapada according to 
the Ärya Siddhänta as'well as the Sdrya Siddhänta. 

66. The Special Tables may also be used for computing mean intercalations. For 
this purpose the subjoined Table, which is similar to that given in $ 35, should be em- 
ployed. To show its working, let us calculate by it the second example in $ 35, mean 
Pausha, in 3741 K.Y., according to the Brahma Siddhänta. 

Dist. 
3700K.Y. 227° 3 0” 
41 years 43 46 39 
Meau Pausha 8 31 4 


369° 47’ 34” f 


Accordingly mean new-moon occurred about 1 gA. later than the beginning of 
ram | meansolar Pausha. Attheendof the same solar month the 
distance will be larger by 11° 3753. It follows that the dis- 

tance will come out 10° 51’ 27” for the end of mean Pausha, 
eehein "| 3 5 | ByTableXXII it wiil be seen that this amount of difference 
Asbidta .| 22 7 86 corresponds to more than 58 gh. by which time accordingly 


A 2 
Fealranade .| 44 15 32 new-moon preceded the end of Pausha. Asthere were two 


Distance. 
Meaneolar month, c-o 


(Chaitra pr. y.) |(348° 66' 7°) 
8 . 000 


A 5 2 = mean new-moons in mean solar Pausha, there was duea 
Mirgärd .| 77 27 il i i 
Den Baal a mean intercalary month, which by the common rule was 


Fre ; Br u Pausha; but by the rule of the Brahma Siddhänta itself 
Chaitra a 2 # quoted above ($ 10, note 7), the month would have been an 


(Veit. fol.yr).| 082 6 3) | Intercalated mean Märgagira. 


Corrections for true local time. 


57. The calculations taught above yield the astronomical data in mean Lankä& time, 
reckoned from mean sunrise at Lankä. The Hindus, however, actually employ true local 
time, reckoned from true sunrise at the place of the observer or computer. Therefore, in 
order to make the results square with the latter, we must apply to the result in Lank& 
time the following corrections. 

58. Correction for mean local time —Mean local time is reckoned from mean sun- 
rise at the point on the Equator which has the samelongitude with the place under con- 
sideration. This correction is found by the difference in longitude between Ujjain and 
the given place. The difference in minutes is at oncethe interval sought in asus, six of 
which make a vinädi. In Table XXV the interval between mean Lank& and local time 
is given for a considerable number of places. If the place is east of Lankä (s.e. Ujjain), 
the sign + is prefixed to the interval; if west, the sign —. The interval applied, 
according to its sign, to Lank& time gives mean local time. 

Let it be proposed to find the true tithi for 4300 K. Y. 25th Bhädrapada at 
Anhilwäd, on the basis of the first Ärya Siddhänta, corrected. Mean Anhilwäd time 
differs from mean Lankä time by —40 vin.; therefore, the mean sun rises 40 vin. later 

on the meridian of Anhilwäd than at Lankä. We comhine these 38 vin. with ‘Cor.’ in 
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order to find the values of distance of sun and moon, &c., for mean sunrise on the 
meridian of Anhilwäd. 
Dist, Cs. an Os. am gb- pr 
4500K.Y.. .  .| 3° 2 0% | 2700 2a | 2 0 0-19 835 
28th Bhädrapada R 23 36 45 169 44 44 147 50 8% +0 40 
13 0 8 84 9 6 69 650 25 —18 55 
—18g%. 55 p. = .[—3 50 36 4 7 9 0 18 838 


At mean sunrise Anhilwäd 910 9| 8 1 57 69 31 47 


69. An element wanted for the further correction is the tropical longitude of the 
mean sun, which is equal to the sidereallongitude of the sun plus the ayanämsas for the 
year. The sidereal longitude of the mean sun is obviously equal to the mean anomaly of 
tbe sun for the date calculated minus the mean anomaly for the beginning of the cen- 
tury; here 69° 31’ 47’—282°—147° 31’47°. The ayandınsa are 3X (4300—3600) -- 200 = 
10° 30° (see $ 39). Accordingly the tropical longitude of mean sun is 147° 31’47” + 10° 
30° —= 158° 1’ 47° or 5° 8° 1’ 47". 

60. Correction for terrestrial latitude.—This correction is combined with another 
which is necessitated by the obliquity of the ecliptic.e. Table XXVI gives the time in 
asus (6 asus = 1 vinädi) which each of the tropical signs takes in rising above the 
horizon on the parallel of latitude marked at the head of the vertical columns. We sum 
up the asus of the signs past, in this case 5 signs for 24° north, which is nearly the lati- 
tude of Anhilwäd. Signs I—V inclusive give 1353+1533-+1829 + 2041+2057=8813. 
Now we have this proportion: as the 30 degrees of sign VIrise in 1987 asus, 8° 17 rise 
in 532 asus. Adding this to 8813 we get 9345 asus which the part of the ecliptic, 
through which the mean sun has passed, takes up in rising. Converting the sun’s tropi- 
cal longitude into minutes, we find 5' 8° 21’ = 9482’; this is thetime in asus which 
an arc of the Equator equal to the mean longitude of the sun takes in rising. Sub- 
tracting the one from the other, 9483—9345 — 137, we obtain the interval in asus 
between the rising of the mean sun assumed to move on the Equator and that on the 
ecliptic. When the sun is in one of the first six signs, I—VI, he risesearlier in a 
northern latitude than on the Equator; if in the last six signs, VII—XII, he rises later. 
In this case the sun, being in sign VI, rises earlier than calculated by 137 asus, which 
divided by 6 give the amount in vinädis, viz. 23. Therefore, we subtract from the 
element Dist. &c., as found above, their increase in 23 palas— 


Dist. (—-O Cs an. O’s an. 

9 10° 9” , 80° 1° 57° | 69° 31’ 47” a an. 79° 57’ eq. — 4° 56’ 24” 
Table XXIL, 232. —0 4 40 058 0 00 82 ©an.69 3 eg. +2 04 

95% |I79 56 657 |69 31 25 Sum of equatinn — 2 55 39 
Sum of Egq. —2 55 39 


Dist. of O& €. 6° 9 50” 


Thus we get 6° 9 50° as the true distance of sun and moon at the true rising of 
the mean sun at Anhilwäd. 

61. True Sunrise—In $ 52 we have seen that the true longitude of the sun is 
derived from the mean longitude by adding the sun’s equation with the sign changed ; 
consequently the ©’s true longitude is greater or less than his mean longitude by the 
amount of the equation, according as the sun’sequation in Table XXIV has the sign — 
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or-+. It is evident that the true sun rises later than the mean sun if the true longi- 
tude is greater than the mean, and vice versd. In the present case, the equation being 
additive, true sunrise precedes mean sunrise. 

We have now to find in how much time the part of the ecliptic equal to the ©’s 
equation rises on the given parallel. 

Convert the ©’s equation into minutes, viz. 121’; multiply this by the asus which 
the tropical sign, through which the sun is passing, takes in rising, 1987, and divide by 
1800. The result 135 is theinterval in asushetween the rising of the true and the mean 
sun. Divide this by 6, the quotient 23 is the interval in vindd%. The increase of 
distance for the interval thus found must be added to the corrected distance if the equa- 
tion in Table XXIV is subtractive, or subtracted if the equation is additivee Here— 

Distance 6° 9’ 50° 
—23 in 0 4 40 
TrueDst. 6 5 10 


This is the finalresnlt. It will be seen from Table XXII, that 26 p. (the time cor- 
responding to an increase of distance = 5’ 10”) before true sunrise, the first Karana 
had ended. 

It should, however, be remarked that if the interval between true sunrise and the 
end ofa tithi, &e. is very small, say a few palas, the case must be regarded as doubtful; 
for, though our calculations materially agree with those of the Hindus, still an almanac- 
maker avails himself of abbreviations which in the end may slightly influence the 
result (vide inf.). L 

62. Dates anterior to Bhäskara (K. Y. 4251).—In the Siddhänta Siromani, Gold- 
dhyäya, iv, 20, Bhäskara states that the ancient astronomers assumed thatat Lankä (or 
on the Equator) the zodiacal signs rise in the same time with 30 degrees of the equinoc- 
tial, or, in other words, that the udayäsu of all signs are 1800, On this condition the 
entries in Table XXVI require a correction exhibited in column C’hara, as explained at 
the foot of the table, e.g. the column 24° would, on this supposition, show the following 
figures—1483, 1538, 1694, 1906, 2062, 2127, instead of 1353, &c. It is obvious that 
in caleulating dates anterior to Bhäskara’s time, the asus in Table XXVI should be 
corrected in the way explained. 

If we knew the Hindu estimate of the latitude and longitude of the place for 
which the calceulation is to be made, the result would of course be the same as that 
arrived at by a Hindu calculator. As yet, however, we do not know the Hindu latitude 
and longitude of any place, but substitute for them their true values. It is obvious that 
the error in the Hindu estimate of the geographical site of a given place influences the 
result, from which our result, valculated on absolutely correct data, may differ consider- 
ably. Therefore, so long as we ignore the Hindu latitude and longitude of the places 
for which almanacs were constructed, our calculation, though theoretically correct, 
must yield discordant results. I may therefore be allowed toappeal to native astronomers 
to collect and furnish us with a list of the latitudes and longitudes of the principal 
places of India, as employed by ancient Foshis. 


Examples of General Application. 
1. To find the European date corresponding to a given flindu lunar one. 
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This may be effected by $$ 20-26. But we may calculate also by means of the 
column for ‘ Julian Calendar’ in the tables. Thus in Ex. 1,.8 26, we have Sam. 1233, 


en Sudi 13, Sunday, corresponding to K.Y. 4276, 3rd Äs$vina, solar reckoning;; 
and :— 


Fer. Titbi.  Q@’s An. Jul. Cal. 


K. Y. 4200 ) 29 69 9 
76 years 6) 127 46 8 
3rd Äsvina ) 883 681 20=14+3 Aug. 


Sun (lJeg.003 814  Sist Aug. 


13:32, Bhädrapada eudi. 
4276—3101=11175 A.D., 31st August, Sunday. 


2. To converta European date into aHindu lunardate Find (a) the corresponding 
Kaliyuga year by adding 3101 or 3100 as the case requires; (6) by $ 21 find the date 
corresponding to the Julian day, and by $ 23 compute the corresponding tstAi,; (c) 
the lunar month is of the same name as the solar month in which the new moon preced- 
ing the date falls, except when the date belongs to the dark fortnight and is to be inter- 
preted according to the Pürpimänta scheme,—when thelunar month takes the name of 
the following solar month; (d) if the Vikrama era, beginning generally in Kärttika, is 
used, the lunar months Chaitra to Kärttika in Table III belong to the preceding year; 
and (e) if the date is in New Style, it must first be converted into Old Style. 

Ez. 1. To find the Hindu date corresponding to Ist June 1891, 1st June 1891 corresponds to 20th 


May (O. S.), K. Y. 4992. By $21, 16+1-+14 April=1st May for O Jyaishtha. Hence 20th May 
O. S. corresponds to 19th Jyaishtha of the Tables. Now by Tables I-IIT:— 


Fer. Tithi. C's An. Jul. Cal. 
K.Y. 4900 . P (0) 74 783 15 
2. A (4) 28:16 614 % 
19 Jyaish. . 5 (5) 17'883 706 33 = 19 + 14 April. 
Mon. . (2) eq. 0:42 3 (2tth May. KSDUnAT- 


23°82 or 8'82 badi, &. e., badi 9. 


The date belonging to the dark fortnight, about the 24th day of the moon’s age, new moon must 
have occurred before Ist Jyaishtha, or towards the end of Vaisäkha ; bence in tbe 4mdrla scheme the 
date is Vaißlikba badi 9, K. Y. 4992 or Saka 1813; but being before Kärttika, it is in Sarhvat 1947 
In the Parmimänta scheme it is Jyaishtha badi 9. j 

Ex. 2. For llth February 1878, 

11th Febrnary is 30th January O, 8. and this falling hefore Chaitra, the year K. Y. is 4978. 0 
Pbälguna=16+13 January=29th January. Hence 30th January=1st Phälguna. Then— j 


Fer. Tithi. Cs An. Jul. Cal. 
K.Y.4900 . E (0) 741 783 15 
78. . (0) 22-87 949 1 
Ist Phlg. . . 0) 7:88 996 14 =1+ 13 Jan. 
Mo. . (2) eg. 000 728 30ch Jan. 
816 Mägha sudi. 


Hence the 9th tithi sudi ended on Monday, 30th January O. S., or 11th February N. S,, and new 
moon occurred about 23rd Mägha; hence the date in both schemes is Mägha suli 9, Saka 1799 or Samvat 
1934. 
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ON THE CONSTRUCTION OF THE TABLES. 


63. Tables I and II are so constructed that tbe common and leap years are distri- 
buted in such a way that the end of the tabular year differs from the end of the corre- 
sponding mean solar year of the Hindus” by an interval (indicated by ‘ Cor.’) rarely ex- 
ceeding 60 ghatikäs, but generally much less. As 100 solar years of the Hindus contain 
36,526 days less about $th day, the centuries in table I contain 84 common and 26 leap 
years, except that in every eighth century there are only 25 leap years. The leap years 
in the century are so placed that “ Cor.’ is kept under 30 ghatikäs. 

64. Calculation of the ‘ correction.’—As ‘ Cor.’ is the fraction of the day by which 
the sum of the solar years is more or less than an integralnumber of days, this fraction 
depends on the length of the solar year ; and the latter depends on the days in one Yug« 
according to the different Siddhäntas ; that is, the sum of days in a yuga divided by the 
numter of solar years in a yuga (viz. 4,320,000) gives the length of the solar year.* 
Thus :— 


Days in a yuga. Length of a solar year. 
Sürya Siddhänta . . 1,577,917,828 865°258756481 days or 365 d. 15 gh. 31:52 p. 
Ärya Siddhänta 5 . 1,577,917,500 365'258680555 ,„ 365 „15 „ 315 „ 
And Ärya Siddhänta „  . 1,577,917,542 365258690278 „ 365 „15 „ 3128 „ 


Brahma Siddhänta . . 1,577,916,450 36525843749 „ 365 „15 „ 30:37 „ 

From these data is derived the mean duration of 100, 1000 and 3000 years accord- 
ing to the different authorities. Thus according to the Arya Siddhänta, 3000 years being 
1,095,776d. 2gh. 30p., the ‘ Cor’ is + 2gh.30 p. As the astronomical day in the Sürya 
Siddhänta begins with mean midnight at Lankd, while common use makes it begin with 
mean sunrise at Lankä from the duration 1,095,776d. 169%. 10p., we must retrench 15 
ghatikäs (thetime between mean midnightand mean sunrise), theremainder + 194.10. 
is the required “ Cor.’ as entered in the table. But according to the Brahma Siddhänta, 
3,000 solar years contain 1,095,775d. 189%. 45p. or about one day less than is given by 
the other Siddhäntas ; 3000 K.Y. therefore began on the day preceding that entered in 
the tables, and the ‘ Cor.’ was + 189%. 469. 

65. Calculation of the week day (Feria) :—Kaliyuga began with a Friday, or 
according to our notation the Feria was (6). Now as 3,000 solar years contain 1,095,776 
days or 156,539 weeks + 3 days, 3000 K.Y. began on (6) + (3) = ($) or (2) = Monday. 
Again asa century of 36,526 days contains exactly 5,218 weeks, it follows that after the 
lapse of such a century the week-day will be found the same as at the beginning of it. 
But after a century of 36,525 days the week-day must retrograde by one day. In this 
way the Feri® of Table I have been ascertained. In Table II, the week-day advances 
by one day after every common year (of 365 days), and by two days after a leap year 
(of 366 days). The advance of F. by 2 in Table II therefore shows that the preceding 
tabular year consists of 366 days. 

66. Ferijication of a date in the Tables.—The Kaliyuga began on the18th February 
3102 B.C., after the 588,465th complete day of the Julian period. As 4,000 solar years 

® The Hindu solar year is the sidereal year. The tropical year on which European Chronology is based ie hardly ever 
used by tbe Hindus, 8o also, in Hindu astronomy the revolotions of tbe planets, &e., are sidereal, and not tropical. ‘Ihe 
precession of the equinozes is taken into account in such cases as are affected by it, but it is neglected in all otbere, j 
“ The European value of this siderenl year is 365'2563744 days, while the tropical year oonsists of 36524224 days; 


and taking the precession of the equinoses at 180 revolutions in a yuga, according to the Sürya Siddkänta, the Hiodu 
tropical year would be 1,577,917,828 4,320,180 = 365243539667 daya.—J.B. 
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of the Hindus contain 1,461,035 days, they are equal to 40 centuries of Julian years 
plus 35 days. Therefore 4000 K.Y. began on 18th February + 35 days = 26th 
March.“ The same date will be yielded by the tables if the 3rd Vaisäkha or beginning 
of the mean solar year of 4000 K.Y. is calculated. We may also test the Julian date 
by calculating the akargaxa, or civil days from the commencement of the Kaliyuga, by 
tables VI, VII, VIII, and adding 588,465, the result being the corresponding day of the 
Julian period, which can readily be converted into the corresponding day of the Julian 
Calendar by the usual tables. 

67. Construction of the Special Tables XIII—XX1.—The Special Tablesare based 
on the mean solar year, and not on the artificial year introduced in the General Tables. 
It is evident that“ Cor.’ must denote the same interval of time in both sets of tables, but 
with a contrary sign, because in the General Tables, the artificial year being given, ‘ Cor.’ 
serves to find the end of the solar year, andin the Special Tables the solar year being 
given, it serves to find the end of the artificial year, ü.e. the interval between the end of 
the solar year and the beginning of the next preceding or following sunrise at Lankä. 

68. To salculate a given Tithi.—As a Tithi is equal to the time required by the 
sun and moon to increase their distance by 12° of longitude, we require the following 
data: (1) the true longitude of the moon, (2) the true longitude of thesun. According 
to Hindu astronomy, true long. « = mean long. € + equation of the «’s centre; and 
true long. © = mean long. © + equation of the ©’s centre. The equations of the 
sun and moon’s centres depend on their mean anomalies. Now we have the equations: 
true distance € — © = truelong. € — true long. © = mean long. € — mean long. 
©-+ equation € + equation ©. The mean long. « — mean long. © is equal to the 
place of the moon in her synodical revolution. Hence it follows that the tables must 
enable us to calculate accurately— 

(1) the synodical motion of the moon, 
(2) the anomalistic motion of the moon, 
(5) the anomalistic motion of the sun. 

Besides this we require tables furnishing the equation for (2) and (3). 

69. The synodical motion of the moon (Tables XIII to XIX) in one solar year is 
evidently equal to the synodical revolutions of the moon in a yuga divided by the 
number of solar years in ayuga. The moon’s synodical revolutions in a yuga are, in the 
Sürya Siddhänta and Ärya Siddhänta 63,433,336;* Ind Arya Siddhänta 63,433,334 ; 
Brahma Siddhänta 53,433,330. Dividing these figures by 4,320,000 and multiplying by 
360°, we find the mean synodical motion in degrees for one solar year, viz. Sürya and 
Arya Siddhänta—rejecting complete revolutions or multiples of 360°, 132° 46’ 40'8” in 
100 solar years : 317° 48°, &e. 

As the mean distance of the sun and moon at the beginning of the Kaliyuga was 0° 
(the longitude of both being supposed to have been 0°), the mean discancee  —O© at. 
3000 K.Y. was 174° as given in column headed ‘Distance’ «—O© of TableXIII. From 
these data the value of the distance for centuries and for odd years can easily be com- 
puted; in a similar way the corresponding values for the other Siddhäntas have been 


computed. 


4 Tbe Julian date advancen by one day after each oentury of 36,526 days, but remains tbe same after a cenlury of 


36,525. 
“2 Hence tbe synodical period of the 8.8. is s = 1,577,917,828 d. --- 63,433,336 r. = 2953058795 days.—J,B, 
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70. The daily synodical motion of the moon“ in degrees is, according to the Sürya 
Siddhänta, 12° 11’ 26°.69817, as given in the translation of the Sürya Siddhänta (Journ. 
4m. Or. Soc.) i, 34. This value is practically the same for the other Siddhäntas also, 
for the difference in a yearamounts to 2 seconds only for the 2nd Arya Siddhänta, and 
to 1 second every month for the Brahma Siddhänta. For the latter Siddhänta there- 
fore we get the correct value, if we add to that furnished by Table XIV one second for 
each month elapsed since the beginning of the solar year. 

71. The calculation of the anomalistie motion of the moon is similar to that of the 
synodical motion. The anomalistic revolutions of the moon in one yuga—are (1) Sürya 
Siddhänta 57,266,133;* (2) Arya Siddhänta 67,2656,117; (3) 2nd Arya Siddhänta 
67,265,125°326; and (4) Brahma Siddhänta 57,265,194142. 

According to the Särya Siddhänta, the anomalistie motion in one solar year is 92° 
5’ 399” ; and in 100 solar years, 209° 26’ 30”, &c. . | 

723. As the position of the moon’s apogee at the beginning of the Kaliyuga was 90° 
according to the Sürya and 1st Ärya Siddhäntas, the mean anomaly was 270°; and as in 
3000 solar years the increase of the anomaly, according to the Süärya Siddhänta, is 163° 
15’, the mean anomaly of the moon at 3000 K. Y. was 73° 15’ as in the Special Table 
XIII for the Sürya Siddhänta, in the column headed «’s Anom. From the above 
data the value of this element for the other periods is computed. 

73. In calculating the mean anomaly of the moon for the Ind Arya Siddhänta 
and the Brahms Siddhänta, we must add to the increase of «’s an. 236° 9° 36” and 
234° 30’ 14* respectively as the anomaly of the moon at the beginning of the Kaliyuga ; 
for the position of the moon’s apogee at that epoch was according to the 2nd Arya 
Siddhänta 123° 50’ 24” and according to the Brakma Siddhänta 125° 29° 46”. 

The daily increase of the moon’s mean anomaly according to the Sürya Siddhänta is 
13° 3’ 53"'889 ; and the other Siddhäntas yield nearly the same result. The difference 
accumulating to a few seconds in a year may be neglected, as it does not sensibly affect 
the calculation of the true place of the moon. 

74. The mean anomaly of the sun is the sun’s mean longitude minus the longitude 
of the sun’s apogee. As the sun’s mean longitude at the beginning of a mean solar year 
is 0° (or 360°), we subtract long. ©’s apogee from 360°, in order to find the sun’s 
mean anomaly for the beginning of the mean solar year. 

75. The long. of ©’s apogee, according to the Arya Siddhänta, is 78° and this 
quantity is regarded as constant.“ Therefore the mean anomaly of the sun for the 
beginning of every mean solar year is 282° according to this Siddhänta. 

The other Sidadhäntas* attribute a slow motion to the sun’s apogee, viz. :— 


The sun’s apogee. 
Bevol. in a Kalpa. | Position at 0.K. Y. Meat aları Ost 


Särya Siddhinta: 2 2200000. 887 77° 7’ 48” 282° 52° 19” 
And Ärya Siddhäuta : . ee . 461 77° 45’ 36” 282° 14’ 24” 
Brahma Siddhänta : . R » 3 . 4830 77° 45’ 36” 282° 14’ 24” 


“ This ie found by dividing 360° by the synodical period; see preceding note.—J. B. 

# Hence tbe anomalistio revolntion takes plaoe in g = 1677,917,828d.-+-57,265,133 rev. = 275545999 days; and the 
daily motion = 360° -- g = 13° 3’ 63"-889.—J. B, 

“ In European astronomy the longitade increases by about 11‘"26 from the motion of the apsides.—J. B. 

“ Sürya Siddh. N. 8. 1.44 
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The motion in seconds in onesolaryear, according to the Sdrya Siddhänta, is thus 
0'”1161; similarly for the nd Ärya Siddhänta it is 0'”1383, and for Brahma Siddhänta 
0'”144. Subtracting the amounts for 3000 years from the sun’s mean anomaly for 
0K.Y., we find the same for 3000 K.Y., viz. (1) 282°46’ 24”; (2) 282° 7° 29” ; (3) 282° 7’ 
12”; as entered in Table XIII in the column headed ®’s an. 

76. The tables for the equations of the centres of the sun and moon are calculated 
from the epicycles. Their dimensions are the following :— 


. According to Arya & And Arya S, Brahma 8, 
Epieycle ef the moon a . 5 . 31° 30° 31° 34 31° 30 
Epieyele of the sun . . . . . 13 30 13 40 1340 


Now according to Hindu astronomy, sin. eq.: sin. an. ::minutesin the epicycle : minutes 
in the orbit. 

In all these caleulations the Hindu sines have to be used. Thus we find e.g. the 
eq. « for «’san. =45° (sin 45°=2431'), according to the first Arya Siddhänta, 212’71= 
3° 32° 43”; according to the second Arya Siddh. 213”65=3° 33° 39”. 

77. The epieycles of the moon and sun, according to the Sürya Siddhänta, have eir- 
cumferences of 32° and 14° respectively, and are assumed to contract at the odd quadrants 
by 20°. Theamount of the contraction at any other point, say at anom. o, is 2, hence 


% x Sina, 


the equation of the sun’s centre for anomaly a is= sin Aha — ir“ Which 
formula will be found convenient for the caleulation of the table. This has been 
done by Davies (As. Res. vol. II, p. 256); I havetaken Davies’ tables from Warren’s 
Kala Sankalita, Tables XXII and XXIII. 

78. The General Tables yield approximately correct results with the smallest 
amount of calculation ; but they do not conform strietly to the data of any Siddhänta, 
but are based on the European tables of Largeteau” with this difference tlıat while Lar- 
geteau expresses the mean distance of sun and moon, a, in 10,000th parts of the circle, 
these tables furnish the same element, called tithi, in 30th parts of the synodical revolution. 
But the mean anomaly of the moon is expressed in tlıe same way in both. For 3200 
K.Y. =99 A.D. 1&th March, Largeteau’s tables give a-moon’s age 2575, and 5-857, for 
mean midnight at Paris. Reducing this for mean sunrise at Lankä& we must add the in- 
erements of a and 5 for 1? 6", via. 15 and 2, which give «a = 2590 and = 859. From 
a we subtract 200 (the sum of the equations of « and © at their maximum), multiply 
by 30, and divide by 10,000; which gives 7:17 the required ithi for 3200 K.Y. asin 
Table I. The value of d found above, 859,“ is transferred to column @’san.of Table I 
without further change. The same elements in Table II can easily be derived from 
Largeteau’s Table for the years of the 9th century, attention being paid to the leap years. 


47 Additions a la Connaissance des Temps, 1846, pp. 1—29, containing Tabler pour le calcul des Syzygies Ecliptiques ou 
queleongues; par M. C. L. Largeteau. These short tahles are founded on those of Delambre for the sun and of Damoiseau 
for the moon, and take only the larger equations into account. M. Largeteau uses six quantities in his tables, but does not 
explain what each iudicates; they are,—a = monn’s age (or distance from the sun) in 10,000ths «fa lunation—300 (sum of 
negative equation«) ; 5= moon’s mean anomaly (Hansen’s 9); c=2a — 5; d = aun’s mean anımaly (Hansen’s g);e= 
moon’sdistauce from the Node or Hansen's g + w; and f = sun’s distance from Moon’s Node or 2e — 2 a (that is Hansen’s 
27 + 2w’). The last four quantities are given in 1000th parts of the circumference. Similar handy tabies, but sexagesi- 
mal, and with more equations were published in tbe seventh edition of the Encgelopedia Britannica, and others in Gum- 
mere’s Astronomy (Philadelphia 1858).—J. B. 

48 I£ the degrees in ‘Distanee ( — ©’ Table XIII, &c., be multiplied by 30 weobtain this element a according to th» 
different Siddhäntas ; thusfor K.Y. 3200 we have 89° 6 x 30 = 2688; or if wedividethe same by 12, we have 747 tithi. 
Again for b, from Table XIII, 132° 10' x 100 -- 36 = 367, and 367 —500 = 867, differing by about 3° from the European 
value. Hansen’s Tables de la Lune give for the value of the tithi here, 71637 and for ( ’s anom.= 858'11.—J. B. 
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79. Asthe beginning of the mean solar year (i.e, mean long.©=0) always falls 
on the 2nd or 3rd Vaisäkha of Table III, it is obvious that on any given date in that 
table the ©’s mean long. and consequentlythe ©’s mean anomaly and the equation de- 
pendent on the latter will be nearly the same for every year. Accordingly the equation 
© has been coupled with the £thi of the several solar days, so that only the equation 
of the moon’s centre bad to be exhibited in the table auxiliary to Table IIL ‘Sun from 
Node’ of Tables VI, VII, VIII, denotes the distance of the £rue sun from the moon’s 
node expressed in thousandth parts of the semi-circle. This element has been derived 
from Largeteau’s tables” by coupling Largeteau’s values with the equation of the 
sun’s centre. 

80. ‘ Jupiter’s sarhvat’ is the Jovian year, according to the Särya Siddhänta with 
bija, twelve of which make up one mean revolution of Jupiter. Hence the increase of 
this in one solar year is evidently equal to twelve times the revolutions of Jupiter in a! 
yuga divided by the number of solar years in the yuga, viz. 1'0117. The increase for 
100 solar years is 101'17, or, as 60 yearsmake up one eycle, 4117. In making these 
caleulations according to the 2nd Arya Siddhänta and Brahma Siddhänta the mean place 
of Jupiter at the beginning of the Kaliyuga is to be taken into account, viz. 357° 7’ 
12” according to the former, and 359° 27’ 36” according to the latter Siddhänta. 

81. The tables for finding Zrue local time have been calculated according to the pre» 
cepts of the Siddhänta Siromani, Golädhyäya, IV, 19-24, and Süärya Siddhänta, III, 421f. 

82. The Longitudes and Latitudes of the principal places in India have been taken 
partly from Johnston’s Zndez Geographicus, and partly from the list attached to the 
Säyana Paüchänga of Bombay. 

The longitude of Lankä i.e. Ujjain is 5° 3” 27° east of Greenwich. 

83. The following is a list of all the data required from the Siddhäntas— 


Elements, Sürya Siddh. Ärya Siddh. 2nd Arya Siddh. | Brahma Siddh. 

Sun’s revol. in a Yuga . e 4,320,000 4,320,000 4,320,000 4,320,000 

Civil days » PA . »| 1,577,917,828 | 1,577,917,500 | 1,577,917,542 | 1,577,916,450 

Lunartithis ‚, Er . «| 1,603,000,080 | 1,603,000,080 | 1,603,000,000 | 1,602,999,000 

Moon’s synod. revol. in a Yug: r 53,433,336 53,433,336 53,433 334 53,433,300 

„ sider. a R . 67,753,336 67,753,236 67,753,234 657,733,300 

„» Anom. Pe R “ 67,265,133 67,265,117 |57,265,125°326 | 57,265,194°142 

„ nodes 8 . A —132,238% — 232,226 | —232,313-354 | —232,311'168 

„, apsides a ; “ 488,203 488,219 488,108:67% 488,105°858 

Jupiter’s revol. „ „ . . 364,220°7 364,224 sr 364,226°455 

Revol. of ©’s apsis in aKalpa . 387 not stated. 461 480 
Cirenmference uf the ©’s epieycle „| 14° & 13° 40’ 13° 30’ | 13° 40° 13° 40’ 
» Pr ’s en .| 32° & 31° 40° 31° 30’ | 31° 34° 31° 36’ 

Place of ©’s apsisat OK.Y. ., 7° 7 48” 78° 77 45° 36” | 77° 45° 36” 

EN 90° 90° 123° 50° 24” | 185° 29° 48” 

„ Jupiterat OK.Y. . F 0° 0° 857° 7’ 12” | 329° 27° 36” 


® Largeteau’s /, or Hansen’s 29’ + 2’ is the mean value, independent of the Sun’s equation of the centre, the 
correct period of which is 173°30998176 days; or, from tbe Sürya Siddhänta elemente it may be fuund thus: 1577917828 
X4320000-+232238)=173°3123167 days.—J. B. 

% In the Sürya Siddhänta wit,h bija, this is—232,243 rev. ; the apsides make 483,199 rev. ; and Jupiter 364,228 rev. 
The modern valne of.the mean heliocentrio motion of Jupiterin a Julian year being 30° 20 46”72, his motion in a Fuga of 
4,320,000 trne eidereal years would be only 364195406 rerolutions ;or, in the yuga of the Sürya Siddh&nta, 364,197'798 rev. 
and twelve times tbis divided by the yeara in a yuga gives 1'011938328 instead of 1'0117 as in $ 78.—J. B. 

a With Bija this becomes 364212. 
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TAl 7883| 15! 9755 : “| |erloleı-ov |189lı +19 54 0|15:78 |492112|1628 |581 15/1783 |706 | 1 |19-41 [851 15 [2202 !992]1 [23:58 |117 |4 25:09 |242|18 
:00 |337 B| 2036| 3922| 2540) Ios|]| 1.80 |s76111 +35 25 1|16-79 |5281317:29 |617 |6|1885 |742]1 220.43 |867]6 23:04 | 281212459 1153152611 |278|20 
3:00 [337] 15 +24 10] +31 57] #11 101426 00| [E11] ,205 127611 | +85 25 2|1781 |564|4)1831 |653 0119-87 |778 | 3121-45 Io03 Jo [2405 | e5 |3 2561 [190 |e|2712 |315 [21 
3) 1883 |60115|19-33 |690 || ı 12089 |815 || 4122-47 |940 | 1 [25-07 |101 |4 12663 226 10 | 2814 [351 |22 
Tepe 11. —Tears of the century, zola|araz2 aoslıl+ 627 4119-84 | 637 6/2034 |r262 [21-91 |s51 | 5123-49 |976 |2 12608 |137| 52765 |262 | 1 2srı6 |387 |23 
FoR opp veans—(0.24). FoR onn vzana—(25-49). zıls! 522 J151l1 | +21 59 5|2086 | 67310 |21-36 |762 13 [22.93 |887 |6 12451 | 12/3 ar-ı1 1174 6 128.66 29912] 017 !424124 
- - 22/0 /17-04 |a34|2 | —22 30 6121.87 |710|1 22.38 |798 |4|23-94 |923 1012553 | a8 la |ası3 |210| 0/2968 |335 |3| 1-29 |A60 |25 
[8 | an | 2% [& | Solar Con. || . |e rkealia,, 73|1l27-84 68011 6 59 0|2289 |746 |2|2340 |835 1512496 |960 | 1/2655 | 85 5 29:15 |246 11) 0-70 I371 la| 2:50 |496|26 
35, Pi oma | 48 Hlksr: Anon 2 a 7412| 8:65 |9e7!i|+ 8 32 12390 |782||3 2441 |871 6/25:98 |996 |2 27:57 |121 |6| 0:16 |282|2| 1771 |407 |5| 3:22 |532|27 
ie ed Ei 224.92 |8ı9 |4 25-43 \90710|2”-00 | 32|'3128-59 |157 10] 118 3193| 273 |a446| 4:23 |569|28 
| 5 i 75|s/10.45 |ı73|1)+24 4 8325-94 |855 1512645 944 | 1/2802 | 6914 |29°60 194 |ı| 220 |355j4| 3-75 148010! 525 |605|29 
oo ı) 7% 3 sro /ol+3s dl 1765| ver jas6l2| -20 25 [16127747 !980 |2 12904 |105|5, 062 1230 |2| 322 [39115] #77 j5ı6|1) 626 |esı |s0 
ılı ol+ı5 alsels te asl Irzlelınor Ir02|1)- 4 54 = felek elle [fe ae el] lee ee 
2|2 0|+31 2 6 9081! 056] ]78]0|22:87 |949|1)+10 37 Atem Mecha, Vrieha. Mithona. Karkata. San. Kanyı. 
3|4 11-13 26 0 155/11] +14 35 79|ı) 3:67 | 195 |1|+26 9 * n Bd I - 14 Har. O=1lsApr. | 0-15 May, | 0=-16June. | 0-17 July. 0-17 Aug. 
45 1l+2 5 ı 40110|+30 6 3 n 
5| 6 0|+17 36 3 684|1]—14 23 4 1 en a =] 
’ n ı “ s : 1 Fi R H r - Avxırsary Tapıe III. 
g use 
813 11+ 410 6 423|0|+32 ı1 1 2 & | | Tiebi | An. @’s Ryuation of Ihe centre: to be applied to the Tithi, 
9|4 0|+19 41 l 706/1)-12 18 185 
2 13|6! 924 |185 
5 9| +35 12 7 952!1| + 3 13 3 1410 |10.26 |222 Argument: Argument: Argument: Eq- Argument: Eq. 
0 11— 9 16 3 199|1| +18 45 4 1511/1127 258 @’s Anom, €’s Anom. + Cs Anom. C’s Anom. + 
1 1|+615 4 445 |0| +34 16 F 16|2| 12-28 |294 
2 0| +21 46 6 728)1!-10 13 2 17 |3|13-30 |331 0 or 500 130 or 370 |0-72 || 500or1,000 630 or 870 \0-11 
4 1-22 4339| 0 974|11|+ 519 1814) 1431 [367 10 | 490 | -44 | 140 | 360 | -74 | 510 | 990 | 39 | 640 | 860 | -10 
5 ıl-ın ı ale 1 1915 15-33 1403 20 | 480 | «47 | 150 | 350 | 76 || 520. | 980 | +37 
+ 2 20|6\16-34 [439 30 | 470 | so || ı60 | 340 | -77 || 530 | 970 | 34 
9) 1/+ 8 20|41]2 467 |0| +36 21 i 21 \o| 17.36 a6 “| 460 | -s2 | 170 | 330 | 78 || 540.| 960 | 31 
N 9 +23 51 : 750|1|—- 8 8 ; 22lılı837 Isız 50 | #50 | -55 || 180 | 320 | -79 || 550 | 950 | -28 
5 n : lee r 2212| 19:38 |548 60 | 440 los7 | 190 | 310 |o8o ji 560 | 940 jo-26 
+22 56 24|3\ 20-44 585 20 | 4380| so || 200.| 300 | -s1 || 570 | 930 | 24 
4 l 1 1-21 33 0 25 4| 21-46 |621 80 | 420 | 62 || 210 | 290 | 82 | 580 | 920 | +22 
5 0 2 11-6 3 : 26 |5| 22.43 | 657 90 | auo| -sall 220 | 280 | 83 | 590 | 910 | -ı9 
0 1 3 ı9/ı/+ 928 27|6|23-44 |694 100 | 400 | -66 || 230 | 270 | -83 || 600 | n00 | -17 
1 1 4 1485 0 2810| 2441 |730 110. | 390| -68 || 240 or 260| -83 | 610 | 890| -15 
2 1 8 548|1l- 19 89 29 1| 35-47 |766 120 or 380 | 0:70 250 620 or 880 [0:13 
1 Zn. 


I Year Kaliyu;a = Vikranm + 3044 = Saka + 3179 = AD. + 3lUL, 
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COMPUTATION OF DATES :=GENERAL TABLES, 445 


446 EPIGRAPRIA INDICA. 


Tasıe IlI—eontinued. Tisı.e VII —eontinsen. 


Tage VI—For Centuries of the Kaliyuga, 


7. Kärttika 8. Märgusira 9. Paushn 10. Mäglıa 11. Phälgan 12. Chaitra 13. Vnisäkhs Sun FROM THE Moon’s NoDE. Japiter’s 
rin). (Sabas). (Saharyı). (Tapas). (Tapasya). (Madbu). of following year. Jupiter’s Yr. | aharg. | from | hy 
1 PA.S.-IEN. 977. || —20M, dor, + as. +3uh, 377, -ı4, 7. -13n,.®, Cent. | jhargann. Sdrya Siddh. 2 A Node. | Sarhvat- 
korr.$8.8-14 7 -30 34 +B 65 +28 0 -5 8 -15 63 K.Y. Mod. | Arya. win | Bra. | Sir. | 5. 5. 
2 z } Text | zu 50 | 18 263 | 378 | 50-5850 
&|.l an; | sl. Cell] pin: | Tells weni. OS Nolan: IT N: men: | Cell. . 
E are [tja] mer) {es zus. | z| men. |G2. | men. a ||5l mn. I ; 3000 | 1095 776 1 sı1 2 35-10 a E . RR et 
0|2| 728 |ers|4| zrı |r6|5| rı0 |sısje| 647 |srıllıl 886 |ssofla] 729 re “ FH I 53 [19 369 | 702 | 55620] 
1/3] 829 |714||5| 873 |803|6| 811/855 |0| 7-48 | 9082| 7-88 [9964| &31 3300 | 1205 354 | 778 | 238 88:81 54 |19 724 | 808 | 546318 
a se de De Dec ia elle kein cr erden et a Mesh Ei 5 3400 | 1241 880 | 535 |Fz&| .. |. 19-78 ss |20 089 | 914 | 55-6435 
3|5|10-32 |787 0, 10-75 [875 |ı | 1014928] 2| 9-51 |s0]4| 9-90 | 69l|6/10-33 3500 | 1278 a0s I asa | 0-95 56 |20 454 | 20 | 56-6552 
4|6| 11:33 1823|, 1|1977 |912]2| 1115964 || 31052 | 1615| 10-92 [105 :0|11°35 3600 | 1314 931 | 40 | 48 . 42-12 57 |20 820 | 132 | 576669 
5|0|12:35 |859| 2 1278 9483| 1216| 0]4!1153| 53]16| 11.93 | 142 |1j 12:36 3700 | 1351 a57 | zes | 8 | | C; | 786 23:29 58 |21 ı85 | 238 | 58-6786 
6|1| 1337 |895|:3 13-79 |984|4| 1318| 37511255 | 89|10| 12:95 | 178]12!13:38 SRTOR a I i 9 |21 550| 344 | 59-6903 
7121439 |9a2|4|1481 | 2015| 1419| 73611356 |125\1]1396 [2143| 1439 8800 | 1387 983 | 551 | 558 | ... | .. [552 |... | #46 9 
8| 31540 | 968] 5|1582 | 57||6| 1520| 109 Jo | 1457 |162]12] 14:97 | 250114] 15-41 aa Pers er 307 |... | 45:63 60 |21 915 | 450 | 0.7020 
9|4|16-42 4l6lı6-s3 | 930! 1621| 145 | 11559 | 198|| 3) 15-99 | 287 || 5| 16-42 : 4000 | 1461 035 62 64) ... ses 64 |... 26-80 61 |22 281: 562 | 17137 
1[5[|1743 | 41011785 |129|1| 17-23] 182] 2|16°60 |234|| 4] 17-00 | 323 || 6| 17-44 4100 | 1497 561 | 819 | 820 | 824 820 | 818 | 7.97 62 |22 646 | 668 | 27254 
11/6/18-44 | 771111886 \166 2] 18-24] 21811311761 | 271115 /18-01 |3591!0| 18-45 4200 | 1534 087 | 573 | 576 | 577 576 | 574 | 49-14 63 |23 011 | 774 | 37371 
12|0|1v-a6 |113| 211987 |202|3| 19251254 | 4 | 18:63 |307 || 6] 19.03 |396|| 1| 19-47 4300 | 1570 612 | 323 | 325 | 323 | ... | 326 | 324 | 30-31 64 |23 376 | 880 | 4:7488 
13| 1 |20-47 |140|13 [20-89 |238| 4| 20:26 291 |5|19-64 [343 0 |20-04 |as2 | 2| 20-40 4400 | 1607 138 | 79 | 81 | 76 82 | 80 | 11:48 65 |23 742 | 992 | 57805 
14|2| 21-49 |186|)4 [21.90 [274] 5| 21-28 |327 \6 | 2065 | 379|| 1 | 21-06 |a6g | 3 |21-50 4500 | 1643 664 | 834 | 836 | 828 | ... | 838 | 836 | 52-65 68 |24 107 | 98 | 67728 
15 |3/22-50 1222||5 22:91 |311116| 22:29 [363 0 [21:67 |416|12|22-07 |504||4 [22:52 4600 | 1680 190 | 590 | 592 | 580 | 587 | 588 | 592 | 33-82 67 |2+ 72 | 204 | 77839 
16|4|23:51 [258||6|2393 |347| 0| 23:30 400 | 1|22:68 [45211312309 |5a1 | 5 |23:53 4700 | 1716 716 | 345 | 347 | 333 | 348 | 850 | 348 | 1999 : 
17|5!2453 295102494 |383] ı| 2432 |a36|| 2 |23°69 [4881|] 24.10 |577|16 [2455 1 1 ; . 68 |24837| 310 | 87956 
le b \ $ Sasnlase b 3 4800 | 1753 242 | 100 | 103 | 86 | 98 | 106 | 104 | 5616 69 |25 203 | 422 | 9-8073 
0[0 12056 30: |2!2087 |456]3| 2034150811 42572 [501 1012013 1650112658 8000 | 1826 395 | nos | s08 | soo |sor | eiz | ao | 1880 | | 70 |25 508] ses 10-5100 
N i ; 5 " } " " 5000 6 590 | 601 | 612 -50 ; 
20 | 1/2757 |4u3|:3127:98 |49214| 27.36 1545 | 5 [2673 159710 97:14 [6862 [27-59 BERBA EHE BL 7ı |25 933 | 634 |11-8307 
21|2|2859 |440114,28-49 |529||5 | 2837 |581 | 6 |27°75 [63311112816 |722|| 3 |28°61 72 |26 299 | 746 | 12-8424 
223) 29-60 \476|5| 0:01 |565 | 6| 29-38|617 | 0128°76 |670||2] 29-17 | 758]i 4| 29-63 Tapız VIL.—For years of a Century. 73 | 26 664 | 852 | 13-8541 
23|4, 061 512|6| 1-02 |eco1ljo| o-aa|6s4 1 [2977 |706||3| 0-19 |795||5| 0-64 14 | 27020 | 958 | 14-8658 
24|5| 1.63 |540!|0| 203 Jeazılı) 141/690] 2| 078 |742)4| 1-20 [asıle| 1-66 Yr. | Atarg. | ron | uriter’s Jupiter’s 
25|6| 264 1585 11 | 3:05 167412] 274272613] 180 [7795| 2-21 |se7lio| 2-67 | Node, | Sarbvat- enarat 75 |27 394; 64 |15:8775 
26|0) 366 |e21]j2| #06 7103| 343| 7624| 281 |815)6) 323 [9041| 3-69 r ro: 2 ET 16 |27 760| 176 | 16-892 
27|1| 467 |658|3| 5-07 [74614] 4451799 15| 382 |851110| 424 [940112] 471 1 ei: | ER 7? |28 125 | 2x2 | 17-9009 
2g|2| 568 |694 14) 6:09 [7835| 546\835|6| #84 [8871| 526 [ars al 5-72 5 1so 'sıe | 20236 | ar | s882 | 9086 | 27-5150 73 [28 490 | 358 | 18.9126 
2913| 670 1730]. .. |... |...10| 585 19242) 697 | 1314| 674 s| ıo06|ses| sossı | 28 | 10227 | 10 | 23-3278 79 |28 8565| 494 | 19:9243 
ze Ss a leo[ es le] er [elle] era] ef 23 eier [33 4| 1461 |430 | 40468 | 29 | 10592 | 116 | 29-3398 80 |29 221 | 606 | 20-9360 
ä ikehi Meshs. 5 | 1826 | 526 | 5-0585 | 30 | 10958 | 228 | 30-3510 81 |29 586 | 712 | 219477 
Tul& Sarnk. Vrischik: Dhaunh. Makara. Kumbha. Mins, = 
0-17 Sept 0-17 006 | O=15 Nor. | 0-14 Dem | Omladen | 0-18 Feb. | gzinMar-C- Tr. i 6| gı9ıl 82 | 60702 | sı | 323 | 384 | S1-36r7 82 |29 961| 818 22.9594 
. " | 2557 |754 | T-usig | 32 | 11688 | 440 | 32.3744 83 | 830 316| 924 |23:9711 
Dunn Tun Y en ee a ee 
tithi and moon’ ly in Ghafikds. Brding points of Zudiacal Signs. 85 |31 047 | 172 25-9945 
re en a N Sn Museen he 10| sese| 72 | 1o1ızu | 85 | 12784 | 764 | 35-4095 86 | 31 412 | 248 | 27-0062 
Ben er ER R 1l 4018 | 184 | 11'1287 || 36 | 13149 | 870 | 36-4212 87 |31 777 | 3:4 |28-0179 
I m SH] TIehe |Am. | Ob.| Tithi «| mas 12 | 4383 | 290 | 18.1404 | 37 | 13514 | 976 | 374329 88 |32 143 | 466 | 29-0296 
Dr 13 | 4748 | 396 | 15-1521 | 38 | 13 850 | 88 | 38-4436 89 | 52 508 | 572 [30-0413 
1 002) 1 | 16| 0271031) 0:52] 19 ]46| 0-78 28 Mesha . (dies. er Be 1 ee ee 90 |s2 873 | 878 |31-0550 
a| 003| 1 | 171 029[10|32| 0-54] 19] 47 | 0.80 |28 Vrieha . Tau u 15 | 5479| 614 | 15-1755 || 40 | 14610 | 300 | 40-4680 91 | 33 238\ 784 | 32-0637 
3| 005) 2 |18| 030111133] 05612048 | 0-81 |29 Mitkuna rum .. 5844 | 720 | 16-1872 | 41 | 14975 | 406 | 41-4797 92 | 33 604 | 808 | 33-0764 
4| 007| 2 19) 0:32|11 1134| 0-57| 2149| 083 | 30 Korkata San.» 6209 | 826 | 17-1989 | 42 | 15341 | 5ı8 | 42.4914 93 33 969| 2 | 34-0881 
5| 008) 3 20! 034| 1235| 0-59| 2150| 0-85 130 She. Mo. 6575 | 938 | 18:2106 15 7u6 | 624 | 43:5031 94 | 34 334 | 108 | 35-0993 
6) 0:10| 4 21) 0386)13 136) 0:61 2251| 086 |31 ru ve Fe 6940 | 44 | 19-2223 16. 071 | 730 | 44-5148 
| 012| 4 || 22! 0:37|13]37| 0-63|22||52| 0-88 |3ı RE a 7305 | 150 | 20-2340 16337 | 842 | 45-5265 95 |34 699 | 214 [36-1116 
8| 014| 5 |23| 0-39] 14] 38 | 0-64] 23 | 53| 0-89 |32 Va 7870 | 258 | 21.9837 16 802 | 948 | 16-5382 96 |35 066 | 326 | 37-1232 
9| 015] 5 ||24| 041| 15 | 39| 0:66 2454| 0:91 |33 Make a 70. 8036 | 268 | 22.2574 17167 | 54 | 47-5499 97 35 430 | 432 | 38-1949 
10| 0:17| 6 25} 0-42] 1540| 0'68| 24155! 093 | 33 ee 8401 | 474 | 23-2091 17 532 | 160 | 48-5616 93 |35 795 | 53% | 39-1466 
n1| 019| 7 ||26| 0-42! 1641| 069\ 25156] 0:95 | 34 Ma Ne ee 8 786 24.2808 272 | 49.5733 99 |36 160 | 64% | 401588 
12} 0:20| 7 27} 046] 16142| 0-71] 25|]57| 0961 34 
13| 022 8 |28| 047 17 | 43] 073|26 1581| 0:98| 35 
14! 0:24 | 8 |29| 049118144 | 0-74|27 159: 1-00! 36 3 These values srethase of the Särya Siddhdnta with'the bija or correction, viz. for 364,212 revolutions in na ysga. For this 
15 | 025 | 9 [|30| 0:51 |18| 45 | 076127 160 | 1:02|36 value without dfja (3€4.220rer.) multiply the year K. Y. by 2 and divide by 90,009, and deituct tbe result from the tnbular value 
tor the Arya &iädkdnta value (664,224 rev.), dividetbe year K.Y. by 30,000, a0d deduct tbe fractiou from thetabular valne. 
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991 


COMPUTATION OF DATES:—GENERAL TABLES. 


CHAITBA OF PRECEDING YEAR, 


‘Tapıe VIII.—Zor months und days, 


U. Jraısarua. 


IV. Seivanı. 


447 


992 


Day.| Ab. N. | Os long. Jup. Ah. N. | ©Oßlong. Jup. Ah. N. ©8 kong. 
0 | 33 | 799 |329° 29’ |59°9086 |ı 28 | 152 ! 29°10’ | 0-0776 
1 | 32 | 804 |330°29'|59-9114 || 29 | 157 | 30°13’| 00803 
2) 31 | 810 }331°29'159-9141 || 30 | 163 | 31°11’) 00831 
31 30 | 816 | 332° 29'159-9169 || 31 | 170 | 32° 8'| 0:0859 
4 | 29 | 822 | 333° 29°|59°9197 || 32 | 176 | 33° 6'| 00886 
5| 28 | 827 |334° 28'159-9224 || 33 | 181 | 34° 3°’| 00914 
6 | 27 | 833 | 335° 28° |59-9252 || 34 | 187 | 35° 1’| 00942 
7 | 26 | 839 | 336° 28'|59-9280 || 35 | 193 | 35°58'| 0.0969 
8| 25 | 844 | 337° 27')59-9308 || 36 | 199 | 36° 56’ | 00497 
9 | 24 | 850 | 338° 2759-9335 5 37 | 204 | 37°54'| 0.1023 
10 | 23 | 855 !339°26'|59-9363 || 38 | 210 | 38°51’| 01053 || 101 | 587 | 98°45: 
11 | 22 | 861 |340°26'|59-9391 || 39 | 217 | 39°48'| 0.1080 || 102 | 593 | 99042’ 
12 | 21 | 867 |341° 25'|59-9418 || 40 | 223 | 40°46' | 01108 || 103 | 598 | 100° 39° 
13 | 20 | 873 }342°25'|59°9446 || 41 | 229 | 41°43’} 0-1136 || 104 | 604 | 101° 36’ 
14 | 19 | 878 |343° 25'|59-9474 || 42 | 234 | 42°40'| 01163 || 105 | 610 | 102° 33° 
15 | 18 | 884 |344° 24'|599501 || 43 | 240 | 43°38’} 01191 || 106 | 616 | 103° 30° 
16 | 17 | 890 | 345° 24' [59-9529 || 44 | 246 | 44°35’| 01219 || 107 | 622 } 104° 27° 
17 | 16 | 896 | 346° 23'|59-9557 | 45 | 252 | 45°32'| 0.1246 || 108 | 628 | 105° 25° 
18 } 15 | 901 |347° 22'|59'9585 || 46 | 258 | 46°30’| 01274 || 109 | 634 | 106° 22° 
19 | 14_1-907 | 348° 21'159'9612 || 47 | 264 | 47° 27'| 01302 || 110 | 640 | 107°19’ 
20 | 13 | 913 | 349° 20'|59-9640 || 48 | 270 | 48°24'} 0-1330 || 111 | 646 | 108° 17' 
2ı | 12 | 919 | 350° 19'|59'9668 || 49 | 276 | 49°21’| 01357 | 112 | 652 | 109° 14' 
22 | 11 | 925 |351°18’)59'9694 || 50 | 282 | 50°18' | 0.1385 | 118 | 658 | 110° 12° 
23 | 10 | 930 1352° 17’ }599723 || 51 | 288 | 51°15’| 0-1413 | 114 | 664 |111° 9 
9 | 936 |353° 16'|59'9751 || 52 | 294 | 52°13° | 0140 115 | Oo |112 6 
8 | 942 |354° 15’ |59'9778 || 53 | 300 | 53°10’| 01468 | 116 | 676 |113° 4 
7 | 948 |355°14' 599806 || 54 | 306 | 54° 6'| 01496 || 117 | 682 l114° ı° 
6 | 853 1356°13'|59-9834 || 55 | 312 | 55° 3°) 0:1523 | 118 | 688 | 114° 58° 
5! 959 | 357° 12'159-9862 | 56 ! 318 | 56° 1°| 0.1551 |} 119 | 694 | 115° 56° 
4 | 965 |358°11’|59'9889 | 57 | 324 | 56°57'| 0.1579 || 120 | 699 | 116>43° 
58 | 330 | 57°55'| 0.1607 || 121 | 705 | 117° 50° 
1. Varixna, 11. Äsmäpna, V. BuäDBaP4Da. 
3 | 971 1359°10'|59-9917 || 59 | 335 | 58°51’| 01634 || 122 | 712 | 118° 48' | 0-3379 
2| 976 | 0° 9'|599944 | 60 | 341 | 59° 50’| 01662 || 123 | 718 |119°45' | 0.3407 
1| 982j 1° 81599972 | 61 | 348 | 60°47’| 01690 || 124 | 723 | 120°42' | 0-3435 
0 | 988 2 6! 0°0000 || 62 | 354 | 61°44'! 0:1717 | 125 | 729 |121°40' | 0-3462 
1) 994 | 3° 5’) 0.0028 || 63 | 360 | 62°4l’| 01745 || 126 | 735 |122°37' | 0-3490 
2 0} 4° 3'} 00056 || 64 | 365 | 63°38’| 0-1773 || 127 | 741 |123°35’| 0-3518 
3 5 5° 2'| 00083 | 65 | 371 | 64°35'| 01800 | 128 | 747 |124°33'| 0-3546 
4 11 6 0! 0ol1l || 66 | 377 | 65°32') 01828 || 129 | 752 | 125° 30'| 0-3573 
5 17 | 6°59'| 00138 || 67 | 383 |] 66°30’| 0.1856 |) 130 | 758 |126°28' | 0-3601 
6 23 7°57'| 00166 | 68 | 389 | 67°26'| 0:1884 || 131 | 765 |127° 26' | 0-3629 
7 281 8°56'| 0:0194 | 69 | 395 | 68°23'} 0-1911 | 132 | 771 |128° 24° | 0-3656 
8 34 | 9°54'| 00222 ii 70 | 401 | 69°20'| 0.1939 || 133 | 776 |129°22' | 0-3684 
9 40 | 10°51’| 0:0249 || 71 | 407 | 70°17'| 01967 || 134 | 782 |130°20' | 0-3712 
46 | 11°49'| 0.0277 | 72 | 413 | 71°14'| 01994 || 135 | 788 | 131° 17' | 0-3739 
52 | 12°48'j 00305 || 73 | 419 | 72°11'| 02022 || 136 | 794 113% 15’ | 0-3767 
57 | 13°46'| 0.0332 | 74 | 425 | 73° 8’) 02050 || 137 | 800 |133°13' | 0-3795 
64 | 14° 44'| 00360 | 75 | 431 | 74° 4'| 02077 || 138 | 806 |134°11’| 0.3823 
70 | 15°42'| 0:0388 || 76 | 437 | 75° Vi 02105 | 139 | 812 l155°10'| 0,3850 
76 | 16°40'| 00416 | 77 | 443 | 75° 58'| 0'2133 || 140 | 818 136° 8' | 0-3878 
81 | 17°37'| 0.0443 | 78 | 449 | 76°55'| 02160 | 141 | 824 |137° 6'| 0-3906 
87 | 18°35'| 0:0471 | 79 | 455 | 77° 52'| 02188 || 142 | 829 |138° 4’ | 0-3933 
93 | 19° 33'| 00499 | 80 | 461 | 78°49'| 02216 | 143 | 835 |139° 2'| 0-3961 
99 } 20° 31’ | 00526 | 81 | 467 | 79°A6'| 02244 || 144 | 841 |140° 0'| 0-3989 
104 | 21°29'| 00554 | 82 | 473 } 80°43'| 0:2271 || 145 | 847 | 140° 58' | 0.4016 
110 | 22° 27’! 00582 | 83 | 479 | 81° 40 | 0'2299 | 146 | 852 |141°56'| 0.4044 
116 | 23°25’| 00609 |} 84 | 485 | 82°37'| 02327 || 147 | 859 |142° 55'| 0-4072 
122 | 24° 22'| 00637 | 85 | 491 | 83° 34'| 0.2354 || 148 | 865 |143° 53’! 0.4100 
128 | 25° 19’! 0-0665 || 86 | 497 ! 84° 31'| 02382 || 149 | 871 |144°52'| 0-4127 
134 | 26°17'| 00693 | 87 | 503 | 85° 28'| 02410 || 150 | 876 |145°50'| 04155 
140 | 27° 14'| 00720 88 | 509 | 86° 24'| 02438 || 151 | 882 !146°48'| 0.4183 
146 | 28°12'} 00748 | 89 | 515 | 87°21’| 0.2465 || 152 | 888 1 147° 47’| 04210 
90 | 520 | 58° 18’| 02493 
nn L  h 
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EPIGRAPHIA INDICA, 


Taste VIlI—continued. 


VI Äsvıma. VIII. MÄRGAsIRA. X. Micua, XII. CHutes, 

Bay. |Ah. Ab.| N.| Oslong. | Jup. |jAh.| N.j Oslong. | Jup. | Day. 
0 \153, 209° 20 | 0:5928|272]568| 268° 29 | 07534 13321905] 329° 13° 10-9196] 0 
1 1154, 210° 21' | 0'5955|2731573| 269° 30 |0-7562 8339101 330° 13' |0-9224 1 
2 155.905] 150° 41’ 211° 22 274579| 270° 31' |0:7590|1334/916| 331°13’ 10-9252] 2 

| 
3 156.911] 151° 40' 212° 23' |0-6011|275585| 271° 33' |0-76171835/922| 332° 13’ |0-9279| 3 
4 1157 213° 23° | 0:603912761591| 272° 34’ |0 7645)336|927| 333° 13' 10.9307) 4 
5 1158523| 153° 37’ 214° 24 |0- 1277\596| 273° 36' |0'76733371933| 334° 12° |0-9335| 5 
6 1159 215° 25’ I0-609411278601| 274° 37' |0-7701|3381939: 335° 12' |0-936.3| 6 
7 11601934] 155° 34’ 216° 26° | 06122)1279I607| 275° 38' |0"772813391945| 336° 12° |0-9390| 7 
8 1611941] 156° 33’ 217° 27' | 0-614911230|613| 276° 39' | 0-77561340/950| 337° 11° 10-9418: 8 
9 11621947] 157° 31’ 218° 28' | 0-6177|2811618] 277° 41’ |0-778413411956' 338° 11’ [09446] 9 
1631953] 158° 30’ 219° 29' !0-6205/1282)624] 278° 42' | 0-7811|1342|961| 339° 11’ 109473) 19 
164958] 159° 29° 220° 30' |0-623212831629| 279° 43° |0'7839 1343/967| 340° 11’ 10-9501! 11 
1651964] 160° 28' 221° 31’ !0-62601284634| 280° 44' |0-7867|13441973| 341° 10' |0-9529| 12 
166/970| 161° 27° 222°32' |0-6288|12851640] 281°46' |0:789411345079| 342° 10’ |0-9556| 13 
167\976| 162° 26' 223° 33' |0-631611286/646| 282° 47’ | 0'7922)3461984| 343° 9' |0-9584| 14 
168!981] 163° 25° 224° 35’ |0- 371652] 283° 48' |0-79501347990| 344° 8' 10-9612] 15 
1691987| 164° 24° 225° 36’ |0-6371112881657| 284° 49' |0'7978113481996| 345° 8' |0:9640| 16 
1701993| 165° 23° 226° 37' |063991289663| 285° 50' |0-80051349] 2] 346° 7’ 10-9667) 17 
1711999] 166° 22° 227° 38' 0/668| 286°51’ |0°8033]1350| 71 347° 6’ 10-9695] 18 
1721 4| 167° 21° 228° 39' 10: 911674 287° 52' |0-80611351| 13!348° 6 |0:9723| 19 
173] 10] 168° 20' 229° 40’ |0-648212921680| 288°53' |0'80881352| 19/349° 5’ |0.9750) 20 
174| 16] 169° 19' 230° 41' |0-65091293685| 289° 54° | 0'8116|1353| 25) 350° 4' !0-9778| 21 
175| 22] 170° 19' 231° 42' | 0-6537|2941690] 290° 55’ 10-8144 1354| 31| 351° 3’ 09806] 29 
176) 28] 171° 18° 232° 43' | 0:656511295|696| 291? 56’ |0'817111355| 36] 352° 2' 10-9833] 23 
177| 33| 172° 18' 233°44' |0-6593]l296702| 292° 57' |0-8199!I356) 421 353° 1’ |0-9861! 24 
178) 39| 173° 17° 234° 45' |0:66201297|708| 293° 58' |0'8227\357| 481354° 0 |0-9889] 25 
179, 45| 174° 16' 235° 46' \0:664811298|712! 294° 59' | 082551358| 54] 354°59' |0-9917| 26 
180) 51] 175° 16° 236° 47' \0-6676ll2991718| 296° 0' | 0-82821359| 59| 355° 58° |0-9944 27 
181| 56] 176° 16° 237° 49' | 0:67031300724| 297° 1’ |0-8310|360| 65) 356° 57' |0-9972| 28 
182! 62] 177°15' 301/730! 298° 2' |0-8338|361} 71] 357° 56’ | 1-0000| 29 
183| 68| 178° 15° 
A . VAHBAKHA OP THE 
VII. Kierrıga. XI. Prärsuna FOLLOWING YEAR. 
184| 74| 179° 15' | 0:5097 0-67311302'736| 299° 3' | 083651362) 77| 358° 55° |1-0027| 0 
185| 79| 180° 15’ | 0.5124 0:6759|303,741|300° 2 |0-8393|363| 83] 359° 54’ 11-0055] 1 
186| 85) 181° 15' | 05152 1304 746| 301° 3'|0-8421l1364] 88] 0°53’|1-0083| 2 
187| 90| 182° 15° | 05180 305 752|302° 4'|0-8448|365) 94 1°51' 11-0110 3 
188] 96) 183° 14’ | 0-5208 1306/7581303° 5’ |0-847636611000° 2°50'|1-0138| 4 
189102) 184° 14' | 05235 307763| 304° 5' |0'85043671106| 3°48' |1-0166| 5 
1901107| 185° 14’ | 0.5263 1308769] 305° 6'|0:85321368]111] 4°47' 11-0194] 6 
191|113| 186° 14’ | 0-5291 13097751 306° 7'|0:855913691117| 5°45’ |1-0221| 7 
1921119] 187° 14' | 0-5318 310781|307° 7' |0.858718701123| 6°44’ |1-0249| 8 
1931125| 188° 14' | 0.5346 3111786| 308° 8' | 0-8615\3711129| 7°42' |1-0277| 9 
194/130] 189° 14’ | 05374 1312/7911309° 9’ |0-86421372134| 8° 41 |1-0304, 10 
195|136) 190° 14' [0-5401 1313]797| 310° 9'|0-8670113731140| 9° 39° |1-0332] 11 
196142| 191° 14° | 0.5429! 314/803] 311° 10 |0-8698]1374146| 10° 37' | 1-0360] 12 
1971148| 192° 14' | 0:5457 315.809] 312° 10' | 0-8725 zs152 11°35’ |1-0387| 13 
198|153| 193° 14’ | 05485 316814| 313° 10' | 0-8753|8761158| 12° 33 |1-0415| 14 
1991159] 194° 14’ \0-55121258490] 254° 10’ 317820! 314° 10' | 08781377164] 13° 31’ |1-0443| 15 
2001165) 195° 14 [055401259495] 255° 11’ 1318 826] 315° 11’ | 0-8809]3781170| 14° 29’ |1-0471] 16 
2011171! 196° 14’ | 0-5568|1260|501| 256° 13’ |0-7202319 831| 316° 11° | 0-8836|3791176] 15° 27' |1-0498| 17 
202]176| 197° i4' | 0'559511261|507| 257° 14’ | 0-723011320)836| 317° 11' | 0-8864|1380l181| 16° 25’ |1.0526| 18 
2031181 198° 14' | 0562311262513] 258° 15’ | 0'725713211842| 318° 12' | 0-8892]13811ı87| 17° 23’ |1-0554] 19 
2041187| 199° 15° | 0-5651|2631518] 259° 17’ |0-728511322 848| 319° 12' | 0-8919l'382]193] 18° 21’ | 1-0581| 20 
12051193] 200° 15’ | 05678) 23| 260° 18' | 073131323854} 320° 12' | 089471383199] 19° 19' |1-0609| 21 
2061199] 201° 15’ |0-5706) 29| 261° 20' |0-734011324859| 321° 12' | 0897513841204 20° 17' | 10637! 22 
2071204] 202° 16' | 05734 35| 262° 21’ |0-7368325'865| 322° 12° 0900211385210) 21°15’ |1-06641 23 
2081210] 203° 16° | 0.5762)j2 263° 22' | 0'739611326/871} 323° 12° | 0'9030)13861216| "22° 13' |1-0692| 24 
209216! 204° 17' | 0-5789||; 264° 24’ 10-7424 3271877| 324° 13’ |0'9058)1387222] 23° 11’ [1-0720| 25 
2101222| 205° 17' |0-58171269|551] 205° 25' |0-74511328!882| 325° 13° |0'90861388]228| 24° 9’ |1-0748) 26 
2111227] 206° 18’ | 05844 2701557] 266° 27° |0-7479113291887| 326° 13’ | 09113389234] 25° 6' | 10775] 27 
2121233) 207° 19 | 0:5872 1271563] 267° 28° |0'750713301893| 327° 13° |0-9141|3901240| 26° 3'|1-0803) 28 
213238] 208° 20' | 05900 331!899| 328° 13° \0-9169 13911246] 27° ı' |1-0831] 29 
392252] 27°59' |1-0858| 30 
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COMPUTATION OF DATES :—GENERAL TABLES, 449 450 EPIGRAPHIA INDICA, 


Tapıe IX.—For Nakshatras and Yogas. Tapıe XI.—For difference SproraL Tapızs, 
of Nakshatras and Yogas. ? 
Tasıe XIII. —Sun and moon’s places for centwries. 


| Be ein Ines Kaya; SORYA SIDDHÄNTA. Ärrı Sıppuänta! 
na i " @’a Anomaly. F | Q©’s Anomaly. 
2 a ira Er lc ©'sAnom. | Cor. co | 
3 Krittik& H 1 26° 40 — 40° 0' Ayushmat. ir TO | Uncorrected. | With Bija. * Icorrected.| Uncorrected.| Corrected. 
: Dorn . a * 40° — 53° 20 | Saubhägya. FÜR gas: 
igasiras . . .| 53° 20° — 56° 40' | Sobhana. .P. Er 
Garne 2 2 sr 80° 0 |Atiganda. 3000 Ira olzsır ol) .. asg4s' 24 1 10 er: loeiso) .. 
7 | Punarvası . . . .| 80° 0'— 983° 20' | Sukarman. 3100 |131 481282 43 30 PR 82 46 12 |+ 6 18 PER 278 33 30 Pr 
8|Pushya* . B «| 98° 20° — 106° 40' | Dhriti. 3200 | 89 36132 10 0 Fer 82 46 0|+13 46 PEps 127 52 0 u. 
9 | Asleshä . . . | 10® 40' — 120° 0’ | Süla. | 3300 | 47 24 341 36 30 de 282 45 49 |+21 13 E78 337 10 30 ... 
10 |Maghiä* . . . .| 120° 0’ — 133° 20’ | Ganda, ! 3400 | 5 121191 3 0 in 282 45 37 |+28 4l @=33 186 29 0 var 
11 | Pürva-Phalguni . . .| 133° 20° — 146° 40’ | Vriddhi. I) 
12 | Dttara.Phjalguni B „| 146° 40' — 160° 0’ | Dhrava. 3500 1323 0| 40 29 30 ... 282 45 25 I-23 52 zu 35 47 30 BR 
13 | Hastä* . .| 160° 0’ — 173° 20’ | Vyäghäte. 3600 1280 481249 56 0 er OR2 45 14 —16 24 80° 481245 6 01245° 6’ 0° 
14 |Chiträ . .| 173° 20' — 186° 40' | Harshana. 3700 1238 36) 99 22 30 ode 282 45 2) 8 56 238 26| 94 24 30 ! 95 
15 | Sväti* 186° 40 — 200° 0' | Vajra. " 3800 |196 241308 49 0 . 282 44 51 |— 1 29 196 41303 43 0304 54 12 


153 421153 1 30 |15% 48 18 


111 20] 2 20 0| 4 44 24 
68 581211 38 30 [214 36 30 
26 36] 60 57 0| 64 30 36 
44 241270 15 30 |274 24 42 
01 52119 34 0 124 18 48 


1259 301328 52 30 [334 12 54 
217 8]178 11 01184 7 0 
174 46| 27 29 30) 34 1 6 
132 241236 48 0243 55 12 
%0 286 6 30| 94 49 18 
47 401295 25 01303 43 24 


16 | Visäkhä 3900 1154 121158 15 30 nr 282 44 39 |+ 5 59 
17 | Anurädhä* 
18 |Jyeshthä 


19 | Müla* 


200° 0’ — 213° 20’ | Siddhi. 
213° 20° — 226° 40 | Vyatipäta, 
226° 40’ — 240° 0’ | Variyas. 

s 240° 0 — 253° 20 | Parighs. 
20 | Pürva-Ashädhä . h 253° 207° — 266° 40 | Siva. 

21 | Uttara-Ashädha* . . «| 266° 40 — 280° 0 | Siddha. 
“2 |Sravanal , = 6 .| 280° 0’ — 293° 20’ | Sädhya. 
23 | Sravishtbä or Dhanishtba* .| 293° 20' — 306° 40’ | Subha. 
24 | Satabhishaj or Satatäraka .! 306° 40' — 320° 0’ | Sukla. 
25 | Pürva-Bhadrapadä . .| 320° 0 — 333° 20' | Brahman, 
26 | Uttara.Bhadrapadd* . .| 333° 20' — 346° 40’ | Indra. _— 
27 | Revati & . “ | 346° 40' — 360° 0' | Vaidhriti. 60 44 | 13° 20’ 4800 


on... 


0! 7 42 0! 9° 2' 0”282 44 28 |+13 27 
4100 | 69 481217 8 30 218 30 30 282 44 16 |+20 54 
4200 | 27 36| 66 35 0:67 59 0282 44 4|+28 22 
4300 |345 241276 1 30 277 27 30 j282 4.3 53 |—24 10 
4400 [303 121125 28 0 126 56 0282 43 41 |—16 43 


54 4500 !261 01334 54 30 336 24 30 282 43 30 |— 9 15 

4600 |218 481184 21 0185 53 0282 43 18 |— 1 47 
\ 4700 |176 36| 33 47 30 | 35 21 30.282 43 6|+ 5 
134 241243 14 0 244 50 01282 42 55 |+13 08 
92 12] 92 40 30 | 94 48 30 282 42 43 |+20 36 
0802 7 0,303 47 01282 42 31 |j—31 57 


ee ae 


Tapıs X.—Ending points of the Nakshatras according to Tısır XII.—Equation of Jupiter’s true 
Garga and the Brahma Siddhänta and the presiding to his mean pluce, at or near conjunction. 
Divinities of the Nakshatras. 


No. Garga. Brehme. Deity. Arg. ($ 48) Eg. Arg3 ($ 4) Tıere XIII-—continued. 
1 13° 90' 13° 10 35| Asvi BRAHMA SIDDHÄNTA, . SIDDHÄRTA Ömomarı, 
Svin. 
273 014 8:73 = ; 
: Fe en 1 er e Frera Gent: Pr <’s Anom. ©’s Anom, Cor, N Der ©’s Anom. | ©’s Anom. Cor. 
4 53° 2 52° 42’ 20 | Prajäpati? 2:400r306 | 014 | 8:40 or 906 Er > 
8 73° 20 | 72° 28° 12 | Rudra. ' 3000 |165° 0°! 53° z’2ar | 28° 7'12” | 1845| 3000 |164°30'| 59° 17'292” |281°2212” | = 
7 9 20 | 9 10 5 | Aait. 206 340 | 013 | 806 940 i 3100 |122 30 | 262 59 26 |282 6 58 |— 922 | 3100 121 59 | 262 ı2 56 |2sı 2028 | & 
8 106° 40° [105° 24° 40 | Brihaspati. 3200 | 80 o| 112 56 30 |282 6 43 |+ 0 0|13200| 79 28 |ı62 850 |agı 1843 | = 
5 13 2» |ae 59° 57 |Sarpak 173 373 012 | 773 973 | 3300 | 37 30 | 322 58 35 |282 6 29 |+ 923] 3300 | 36 57 |322 4 5-|281 1659 | = 
10 126° 40 |125% 107 32 | Pitaral, ; 3400 |855 0 | 172 50 39 |282 6 14 | +18 45 || 3400 [354 26. | 171 59 39 | 281 15 14 | 53 
o 10] 2’ 4 
12 16° 0 I m 0 Kran 140 406 011 | 740 1006 3500 !sı2 30 | 22 4743 |282 6 0 |-aı 521] 3500 |sı1 55 | 21 55 18 |281 1330 | 35 
13 173° 20° |171° 17° 35 |Saritri. 3600 1270 0 | 232 44 47 |282 546 |—22 30 | 3600 |269 24 | 231 50 47 | 281 1146 | 23 
14 186° 40° | 18° 28° 10 | Tvashtgi. 106 440 c09 10:40 3700 |227 30 | 82 41 52 |282 531 |—ı3 07 || 3700 |226 53 | 81 46 22 |2s1 10 ı | 57 
15 19° 2° |191° 3 27 | Väyu. 3800 |185 n |292 38 56 | 282 5 ız |— 345 | 3800 |184 22 | a9ı 41 56 |281 8ı7 | 5= 
16 213° 20° | 210° 49° 20 Indrägnt. | 3900 142 30 |142 36 0 |282 5 2 | + 53713900 141 51 | 141 37 30 |281 632 | #2 
17 226° 40° |223° 59° 55 | Mitra. 073.73, || 007 2078 | Er 
18 233° 20° | 230° 35' 12 | Indra. | 4000 [100 0 |352 33 4 |282 448 |+1459 | 4000 | 99 20 |s51ı 33 4 |2sı 448 | ..E 
19 246° 4 |243° 45' 47 | Nirriti. 5:06 11:06 4100 | 57 30 | 202 30 9 |282 434 |+2422 | 4100 | 56 49 | 201 2839 |28ı 3 4 | $% 
20 260° 0 |256° 56' 22 | Äpah. 4200 | 15 0 | 52 2718 [282 419 | +3344| 4200 | 14 18 | 51 24 13 |28ı 119 | 38 
21 280° 0 |276° 42' 15 | Visvedeväh. 4300 |332 30 | 262 24 17 |282 4 5 |—ı653 || 4300 !331 47 | 261 19 47 | 280 59 35 | 3% 
Abhijit 2 | 56 30 | Brabmn, j 11:00 4400 |290 0 | 112 2121 [282 350 |— 731 | 4400 |289 16 | 111 15 21 | 280 57 50 FE 
293 294 5 | Viehnn. 
2 30 40 | 307° 17 40 | Vasarah. 11:73 4500 |247 30 | 322 18 26 |282 336 | + 152] 4500 1246 45 | 321 10 56 |280 56 6 3: 
2% 313° 20° |313° 52' 57 | Varunn. 4600 |205 0 | 172 1530 [282 3 22 | +1114]| 4600 |204 14 | 171 630 |280 5422 | ®.s 
25 326° 40 327° _ 3 32 | Aja Ekapäd. 4700 | 162 30 22 12 34 er 4 +20 37 |} 4700 0 . er R- H- = % “ &7 
26 346° 40° | 346° 49' 25 |Ahi Budhnya. ; ; h ; 4800 1120 0 !232 938 | 282 +29 59 || 4800 Pie 
27 36° 0 Is 0 |Piskan a u 4500 | 77 30 , 82 643 |282 238 | +3922|| 400 | 76 41 | 80 53 13 |280 49 8 | = 
sooo | 35 0292 347 |2e2 2 24 |—ı116| 5000 | 34 10 | 200 4847 |280 47 24 | & 


I Tbe Nakshatra Abhijit is sometimes inserted between Nos. 21 and i 10); 282° 
33; ita extent is 276° 4 — 281° 407. Os Au 202: cheooghant: 
% According to the Mubdrlachintämani the deity of 4 ie Brahms, of 

8 Prejäpati, and Abbijit is omitted, 
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COMPUTATION OF DATES :—SPECIAL TABLES. 451 452 EPIGRAPHIA INDICA. 


Tapıe XIV.—Sdrya Siddhänta: Years of ihe Century. 


Tasız XV.—Ärya Siddkänta (with Lalla’s corrections) : Years of the century. 


C’s ANOMALY. QC’s ANOMALY, 
g C’s Anom. # a To. Cs Anom. Cor. 
Without BYa.| With Bla, Without Bija.| With Bija. 
“dv h. vo. 
i | 0 0 0 0 158° 49’ 0” 284° 57’ 3” +3 58 
h) e oo isgo 54° orlagas 49° SH | 1 92 556 291 35 35 m 259 | -ı34 
1 92 5 4 291 40 41 er e er ! 2 184 11 53 64 22 10 109 8 56 —27 5 
2 134 1 2 64 27 22108 54 37 3 276 17 49 197 8 34 201 14 52 | +17 24 
3 B76 17 197 14 2loı 0 18 4 8 23 46 329 55 19 293 2048 | +158 
22 4 
PS 2 5 100 29 42 102 41 55 25 26 45 —13 39 
5 28 102 47 24| 25 4 6 192 35 39 235 28 29 17 32 41 | —29 10 
6 34 235 34 5117 22 7 284 41 35 815 4 209 38 37 | +15 19 
7 39 8 20 46 209 3 8 16 141 1 38 301 4 34 | —012 
5 45 141 7 26 301 44 9 108 273 48 13 33 50 31 —15 4 
5l 273 5. b 
ATS ai 10 200 # 348 | 125 56 28 | —31 15 
10 56 46 40 125 11 293 179 21 23 218 2 24 +13 14 
11 2 179 97 217 12 25 312 7 58 310 8 20 — 217 
12 8 312 14 13 17 84 54 32 4 1417 | —17 9 
13 350 14 209 217 41 7 134 20 13 | —30 20 
19 217 47 
15 301 350 27 42 226 26 10 +11 9 
25 350 34 16 33 123 14 17 3832 7 | —412 
30 123 20 17 125 256 0 52 so 38 3 | —19 54 
36 07 DB56 7 18 17 8 47 26 142 43 59 —35 25 
42 8128 54 19 309 161 34 1 234 4955 | +9 4 
48 161 40 
20 41 294 20 36 326 55 52 —627 
53 1294 27 21 134 67 7 1 59 148 —21 59 
59 67 14 22 226 199 53 46 151 7 4 | +22 30 
200 0 23 318 { 332 M 20 243 13 41 +659 
1332 47 24 50 105 26 55 325 19 38 | — 832 
105 34 
: 25 142 238 13 30 67 25 34 —24 4 
038 91 26 234 1105 159 31 30 | +20 25 
7 27 326 143 46 40 251 37 27 + 454 
54 28 58 276 33 14 343 43 23 —10 37 
41 29 150 49 19 49 75 49 20 —26 9 
27 
30 242 182 6 24 167 55 17 +18 20 
14 3l 335 314 52 53 259 1 13 +28 
1 32 67 87 39 34 32 79 —12 42 
47 33 159 220 26 8 83413 6 | —8 14 
34 34 251 253 12 43 176 19 2 +16 15 
21 
35 343 125 59 18 268 24 59 +0% 
7 36 75 258 45 53 0 30 55 —14 47 
54 37 167 3l 32 28 92 36 51 -30 19 
41 38 164 19 2 184 42 49 +14 10 
27 39 297 5 37 276 48 85 — 121 
14 
2] 69 52 12 8 54 41 —16 52 
1 41 202 38 47 101 03 32 24 
47 42 335 25 22 193 6 34 +12 5 
34 43 108 11 56 285 12 30 —- 326 
21 44 240 58 31 17 18 27 — 18 57 
| 13 45 6 109 24 24 —34 29 
146 31 41 201 30 20 +10 0 
279 18 16 293 36 17 —531 
52 4 50 25 42 13 —21l 2 
184 51 25 117 #8 9 —36 34 
37 38 0 209 54 6 + 755 
15|+ 3 44 [100 | — 
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COMPUTATION OF DATES :—SPECIAL TABLES. 


Tısız XVI.—Brahma Siddhdnta.— Years of the century. 


Distance 


a-o 


158° 45° 0” 
291 31 30 
64 18 0 
197 4 30 
329 51 0 


102 37 30 
235 24 0 

8 10 30 
10 57 0 
273 43 30 


46 30 0 
179 16 30 
3l2 3 0 
84 49 30 
217 36 0 


350 22 30 
13 9 0 
255 55 30 

842 0 
161 28 30 


294 15 0 

67 1.30 
199 48 0 
332 34 30 
1065 21 0 


238 7 30 
10 54 0 
143 4 30 
276 27 0 
49 13 30 


12 0 0 
314 46 30 
87 33 0 
220 19 30 
353 6 0 


125 52 30 
258 39 0 
31 25 30 
164 12 0 
297 58 30 


%5 0 
31 30 
18 0 
4 30 
51 0 


37 30 
24 0 
10 30 
570 
43 30 
30 0 


99 — 
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C’s Anom, 


284° 58' 32’ 


16 
109 
201 
293 


25 
117 
209 
301 

33 


125 
217 


4 30 
10 28 
16 
22 


28 
34 
40 
46 
52 


58 

4 
10 
16 
22 


28 
34 
40 
46 
5l 


1 For the SiddAönta Siromani, correct the valnes in this table by means of Table XIX. 
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0 
1 
2 
3 
4 
5 
6 
7 
8 
9 


Distance 


EPIGRAPHIA INDICA. 


Tapıe XVII —Second Ärya Siddhänta.—Veurs of Ihe century. 


C’s Anom. 


Distance 


I Table XVII for Centuries is on tbe next page. 


— 99 — 


<-0o qC’s Anom. Cor. 
gh. p. 
158° 53' 30” 285° 5' 34" + 3 56 
291 4 10 16 11 41 —11 36 
64 26 50 109 17 47 —27 7 
197 13 30 201 23 54 +17 22 
330 0 10 293 30 0 +151 
102 46 51 25 36 7 —13 41 
235 33 3] 117 42 14 —29 12 
8201 209 48 21 +15 17 
141 651 301 52 28 04 
273 53 31 33 58 34 —15 46 
46 40 12 126 6 —31 17 
179 27 52 218 12 47 +13 12 
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Tapız XVIl.—Second Arya Siddhänte : Tapız XIX. — Tapız XXI.—For days gftle Tapıe XXI-—For days of ihe Solar Year--continued. 
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084 20116 11 6|98 42 230 14 |48 lisa 0 41 liss 48 4 |41 28 48 |los 14 |s01 49 18 |108 29 18 |187 235 51 19 |31 51 1 |164 35 44 | 14 
32 —191128 22 33111 45 66 1841 15 [43 1164 12 8 1901 47 38 | 42 23 51 ||106 212 18 11 814 58 12 104 28 28 |168 24 | 4 54 55 165 4 52 | 15 
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Vrisha-8. .| 80 850 89 25| 16 48 10| 28 20 59 |0 Jyainh. soo olır 5 su 14 | 73 j1e9 55 29 [133 4 4 | 71 56 56 |ıse 217 56 sı 5 50 9 Is 2 3 a8 46 7 |76 51 52 195 8 57 | 14 
f . 15 [74 ı82 6 56 248 48 8 |72 58 4 |ıs7 7:8 669 54 3 195 1 ® wm 8 |] 
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m a | 80 ja55 15 38 825 11 52 | 78 50 58 |148 03 16 58 | 78 7 27 1140 56 26 39 6 18 le8 9 7 a2 255 | a1 
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Tapız XXIII—Names of Jupiter’s 


Tapıg XXII.—Por Ghafikäs and Palas. 


Tapız XXI.—For the days of the Solar Year—continued. 
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Tauız XX1V.—(A) Eguation of the Aloon’s centre. 
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ee EI a A in Tapın XXV—continuen. Tasır XXVI—Showing the times of rising (in Asus or sixths of einddi) in 10°—37° north Latitude, or 
ullagna equivalents in Obligue Ascension. 
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Tapın XXV.—Latitudes and Longitudes of Places. 
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TABLES FOR CALCULATING HINDU DATES IN TRUE LOCAL TIME. 


By HERMANN JacosI, Pu.D., Sanskkır PRorEssor, Bonn. 


In my paper on the computation of Hindu dates, etc. (vol. I, page 403 ff.), I have 
given rules for calculating, according to the curiously inaccurate Hindu method, the cor- 
rections which must be applied to a date, computed for mean sunrise, in order to obtain 
the same for true sunrise at any given place in India. As this calculation is rather 
tiresome, I have computed the following tables, which will make the process easy without 
detracting from the accuracy of the results. As the problem, to solve which these tables 
serve, is somewhat complicated, a few remarks on the theory of true and mean time may 
not be amiss. 

1. Suppose the sun to move with an equal motion on the equator (instead of on 
the ecliptic) ; then this equatorial sun will exactly regulate mean time. His rising will 
occur at 6 o’clock for every place on the earth the whole year round, marking the mean 
beginning of day. The interval between his risings at two distant places will be the 
time-difference between these places (see vol. I, Table XXV). 

2. Now assume a second sun to move with the same equable motion on the ecliptic. 
This supposed sun is meant when the “mean sun” is spoken of. It is obvious that 
this mean sun and the first will not rise at the same time, except when they coincide 
at the two points of intersection of the equinoctial and the ecliptic. At every other 
time the second will, in places in north latitude, rise earlier than the first, when he 
is in the northern half of the ecliptic; and later, when he is in the southern half. 
Table XXVII, A-F, gives the interval in ghatikäs and vinädis between the risings of 
both supposed suns,! for every degree of the ecliptic as enteredin the vertical index to the 
left and right of each table, and for all degrees of north latitude from 10°—35° as entered 
in the horizontal index at the top of each table. At the intersection of the horizontal and 
vertical columns is given the interval of rising for the tropical longitude of the mean sun 
and for the terrestrial latitude in question; e.g., in Table XXVII-B, we find that for 44° 
trop. Long.© and 20° terr. Lat. the difference in rising is 19%. 22v. If the trop. Long. © 
is entered in the index to the {aft, the ecliptical mean sun rises before the mean beginning 
of the day; if on the index to the right, it rises after the mean beginning of the day. 

3. We thus find the time of rising of the mear sun (moving on the ecliptic), but 
what is really wanted is the time of rising of the true sun. The true sun only twice in 
the year coincides with the mean sun; at every other time he either precedes or lags 
behind the mean sun. Their difference in longitude is the equation of the sun’s centre, 
the amount of which in degrees, minutes, and seconds is furnished by Table XXIV-B. 
I£ the equation has the sign —, the true longitude of the sun is greater than his mean 
one, and consequently the true sun rises later than the mean one; if the equation in 
Table XXIV has the sign +, the true sun rises before the mean one; always by the time 
corresponding to thesun’s equation of the centre. In order to compute the equivalent 
in time for the sun’s equation of the centre, we must know how much time is occupied 
in rising by one degree of the ecliptic at the place where the sun is at the moment 
in question in a given latitude. The amount in vinädis is furnished by the entries imme- 
diately below the degrees of terrestrial latitude in Table XXVII. Though continually 
changing, it is considered by Hindu astronomers to be constant throughout each single 


?Or between the risings of a point on the equator and one on the ecliptic, which have the same distances from the 
equinor. 


— 1006 — 


488 EPIGRAPHIA INDICA. 


sign, and equal to the mean.’ As the different parts of Table XXVII represent the 
tropical signs, one entry serves for the whole part. Thus we find in Part B that on the 
20th parallel one degree of the ecliptic (between 30° and 60° trop. Long.) takes up 879 
tinddis in rising. Knowing the time taken up in rising by one degree, we can easily 
calculate the time corresponding to any given value of the equation of the sun’s centre. 

4. Table XXVII refers to tropical longitude, while the other tables yield sidereal 
longitude. The former is found by adding to the latter the ayandıngas (or amount of the 
precession of the equinox) for the year in question. 

The rule for caleulating the ayanämsas is given in section 39 of the former paper 
(page 421); to find them without caleulation is the object of Tables XXVIIIand XXIX, 
e.g., we find by TableXX VIII thatin K. Y. 4683 the ayanärsas were— 

16° 14° 42”, viz. K.Y. 4600 = 15° 0° 0” 
80 yearr= 1° I! 0? 

3 „= 0 2 977 

Ayandmaa = 16° 14 42” 

Table XXIX serves for the Brahma Siddhänta and Siddhänta Siromani, Table 
XXVIII, for the other Siddhäntas. 

5. I shall now illustrate by examples the working of these tables in connection 
with the Special Tables; for when such accuracy is wanted, that the difference between 
mean and true time comes into consideration, the calculation must be made by means of 
the Special Tables.° 

lst Example.—Let it be proposed to calculate the true Tithi for true sunrise on 
the 7th (solar) Jyaishtha K.Y. 4128 at Aligarh, whose latitude is 27° 53° (or roundly 28°) 
and time difference + 14 vin. We use for this and the following examples the tables 
for the Sürya Siddhänta :— 

(a) We caleulate the elements: Distance «—O© etc., for the year and day in 


question, vie.— 
Dist. C-O Cs An. O©’s An. Corr. 
4100 years . " 69 45 0” 217° 8 30” | 282° 44° 16° | + 20gA. Str. 
3 5.“ 2 117° 47 39” 5803| a | — 149.430 
Tth Jyai, . . 66° 40’ 34” 97° 16° 26” | 34° 29° 46” 
254° 15’ 37 1° 3 3° |s17 15° 59° | + 698. liv. 


(5) Addthe time difference, with the sign changed, for the placein question, to 
the Corr. ( + 69%. 11v.— 14v. = + 5gh. 57v.) and find by Table XXII the corresponding 
increase of the elements, distance, ete.— 


So = 1° u 57 1° 6° 19” 4 56” 
570. = 11° 35” 12’ 25” 56” 
59h. 570. = +1° 19° 37 | +ı° ı7 4w| +57 597 
(c) Add (or subtract, according to the sign) the increase from the first result.— 
254° 15° 37° 13° 3° 33° | 317° 13° 52” 
+ 1°. 19 39” 1° 17° 44" 5’ 527 
256° 28° 9” 14° 21° 17” | 317 197 44” 
(d) Find the equations for the anomalies of the moon and sun by Table XXIV— 
An. < 14° 21 .. E.t= — 1° 15° 32” 
Aa.0 537 WM . Mg O=-—1l 9 197 
Sum of eg’.s = — 44 44 


3 The same inaccuracy pervades all Hindu <alculations of true sunrise, and makes all fgnres in Table XXVI wrong 
when compared with tbe true values. However, we do not require the latter, but those which the Hindus assume in their 


ealeulations. E , ’ 
3 I shall indivate below 87, how'these tables may be used in oonnection with the general tables for an estimate of be 


difference between meun and true local time 
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(e) Addthe sum of equations to thedistance; the result is the true distance at 
mean sunrise for the place in question, viz. 255° 28’ 9" — 2° 44’ 44° — 252° 43’ 28”. 
(f) Find the sidereal longitude of the sun by subtracting from the above 
the ©’s an., the same for beginning of the century. (Table XIII.) 
317° 19° 44” 
— 282° 44° 16° 
Sid. Long. © = 34° 5’ 28” 


(g) Find the ayanämsas for the year in question, by Table X<XVIII— 


K.Y. 4100 =7 30 0% 
28 years= 25’ 12° 
KY.al8 = 7° 55712 


(h) Add the ayandınfas thus found to the sidereal longitude of the sun, the 
result is the tropical longitude of the sun.— 
34° 35° 26” 
7° 55° 19” 
Trop. Long. O= 42° 30° 40” 


(i) Look out in Table XXVII the “interval of rising” of the degree of trop. 
Long. © now found for the latitude of the given place. 

If the left-hand index (0— 180) is used, the amount is subtractive; if the index to 
the right (180° — 360°) the amount is additive. 
In this case we get, for trop. Long. 42° on the 28th parallel, — 19%. 46v. 

(k) Take, from the same part of the Table just used, the time required by one 
degree in rising, as given there immediately below the degree of latitude in question, 
and calculate the equivalent in time for the sun’s equation. If the equation has the 
sign +, the amount is subtractive ; if —, it is additive. 

In the present case: 1° takes up 824 vinädts, consequently 1° 2% will take up 12. 
The equation being negative, the amount is additive. We putit downas + 12v. 

(2) Add (or subtract according to the sign) the vinädis in (k) to the result in 
(#); find the increase of Dist. e —© for the sum, in Table XXII; add the increase (or 
subtract according to the sign of thesum) to thetrue Dist. @—® (found ine). The 
result is the true Dist. «e — © for true sunrise atthe place in question. Here — 1gh. 
460. + 120. = — 1gh. 34v. 

1oh. 12° 117 
340. 6 54 
— 1gk.3%. = —19 5” This, added to the result in (e), vis., 252° 4 
a 62*, makes 252° 24’ 20”. 


ml 


(m) This result is not quite correct, because we have made use of the mean 
increase (or decrease) of Dist. e — © instead of the true,as the Hindus do. However, we 
may rest satisfied with this approximation when the true distance comes out larger 
orsmaller, by 4 minutes or more, than an entire number of degrees marking the end 
ofa Titki. This is the case in the present example: 252° mark the end of the 21st 
tithi or the 6tlı tithi of the dark fortnight; but as we found the true distance to he 252° 
24° 20°, which is more than 4 above the end of the Tithi, viz. 252°, the final result 
is not affected by the slightly incorreet calculation. 

In rare cases where the strietest accuracy is required, proceeä as follows :— 
Add the increase (or decrease) of the distance, etc., for the sum found in (?) to the 
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result in (e); again, find the equations of « and ©, as in (d), and add their sum to 
the distance, as in (e). The result isthetrue distance. In this case — 1gA. 34v. :— 


Dist. C—® q’s An. ©’s An. 
l gh. . . . . 0° 12’ 117 | 13 4 | u’ 59” 
Bon 6 54 72 | 34 
ig... 20. 015 20 28 | + 1 838 
subtracted from . . . 255 28 9 14 21 17 !817 19 44 
makes ’ . . f 255 9 4” 14 0° 49* |317 18 11” 

An. 10 Yeg = — 1919 497 

An. © 317’ 18'eg. = — 130 8 

Sum ofegu. = — 2 43 57 

Dit. 5»-—O +235_9 4 

True dist. 252° 25’ 7° 


This then is the strietly accurate true distance « — ©. The error in the preceding 
method was — 47”, 

lt may be borne in mind, however, that it is a waste of time to attempt this degree 
of accuracy, unless we know the Hindu value of the latitude and longitude of the place 
for which the date is to be calculated. This uncertainty is enhanced when we have to 
deal with dates in inscriptions; for we never know for what place the almanac was 
calculated, from which the date recorded in the inscription was taken, though in most 
cases we shall probably be right in assuming that the almanac referredto the capital of 
the kingdom. 

The following examples will be understood without further comment. I use the 
same letters as in the first example to indicate the operations to be gone through :— 

Ex. 2.—K. Y. 4128, 4tb Bhädrapada;; place: Ratnagiri, 17° Lat. and time difference —34 vin. 


»—o »’s An. ©’s An. Cor, An. 
(0) 4100 years . 69° 49° 07) 217° W x07| 282° 44° 16” + 2094.54 7 
8 „ T47 3| 58 38 37 = a 
th Bhädra » 96 2 4#| 216 11 10 | 124 11 9 +6 ı 
283 37 7| 131 58 17 #6 55 25 (+ 34 
+6 8 
() + 6g. . 1139 118 23 5 55 
er. 99 9 48 44 |(d)eg.d = — 3° 43’ 44” 
Tuer T u ru BETT EEET ET 472 4 ao =+13 5 
284 50 25 ee 
(e) 0.2 189 
282 51 46 | 
ın 407° 2° 4” (an. © + 360°), (9) 4128 K. Y., ayandına as above 7° 55’ 12” 
282 44 16 


124 17 48 (sid. Long. ©) 
(+ 7 55 12 


132 13.  (trop. Long. ©) 
() trop. Long. © = 132°, on 17° Lat., Interval .=— 32 vin. 
(d) Eq. © = + 1° 36° (1° = 10:97 vin.), time of rising. = — 18 via. 
(D 282° 51’ 46” Sum = — 5b yin. = — 1 9”... () 
en 10 9 


232 41 37 . Result, 

Er. 3.—K. Y. 4325, 4th Märgafira. Srinagır, Lat. 34° 6°, time differenoe — 8 vin, 
(a) 4300 years “345° 24° 0” | 276° 17 80” | 282° 439’ 55r 
Br.» m erolır 21 8 um 
shMärg.. . 17 55 2 | 38 9 | 814 51 4 


2u2 2% 2 296 32 56 | 137 835 34 — 52 18 


() + 8 
— 52 10 


—24 5b. 10v. 
—13 8 
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()52gb. .= 10° 833 65° | 11° 19° 99” @ sr 15” 
Lv. = 2 2 ve u 10 
52 gh. I v.= —10 35 57 |—11 21 3 —51l 3 (deua = + 4° 55 16” 
202 26 2 | 296 3% 56 | 137 35 34 ge.0O=-+13 7 
makes . m1505 | 285 1 2 | 186 Mg Sum = + 6° 26 23” 
Sum ofeg. .+ 6 %6 233 
(ed) 198 16 28 
63) 496° 44° 9” (an. © + 360°) (9) 4300 ayandmsa . . =10° 30° 0” 
— 282 43 53 25 years .= 22 30 


214 0 16 4325 K. Y. ayandhsa , =10° 5 30 
(A) + 10 52 30 


224 52 46 (trop. Long. ©) 
(@) trop. Long. © = 225° on 34° Ist. Interval s = +1gh. 32 v. 


(sid. Long. ©) 


(k} Ei. ,„ o=-+t 1° 31° (1° = 12. 18), time of rising _ 18 
ü ge 
Sum = + 1gh.14v 
) lg. . .- I 7 
“ ir . . .- 2 51 
+ 1lgh.l4v . . .= 15 2 (added to e) 
198 16 28 


makes . . . 198° 31° 30” Result. 

6. In $62 of my former paper I have said: “In the Siddhänta Siromani Goläd. 
hyäya” IV, 20, Bhäskara states that the ancient astronomers * assumed that at Lankä (or 
on the Equator) the zodiacal signs rise in the same time with 30 degrees of the equinoctial, 
while in fact they do not. The tahles give the interval according to Bhäskara’s theory. 
If the value without Bhäskara’s correction is wanted, it may be elicited from the tables. 
For that purpose the column 0° has been added ; in itare given what Bhäskara calls the 
udayäntara. They must be added to, or subtracted from (according to the sign), the 
valuein the table. Under this supposition, weshall get in (i) of the first example above 
194. 24v. instead of 1gh. 460., and in (k.) we find 8:27 vin. instead of 8-23 as the time 
taken up inrising 1 degree; the latter correction does not, in this case, sensibly affect 
the final result, while the former will. 

In caleulating dates anterior to Bbäskara (K. Y. 4251) the value of the “interval” 
given in the table should be corrected in the way just explained. j 

7. The present tables may be used roughly to estimate the difference between mean 
Indian and true local time, as in the following example. 

In $24 of my first paper we found that in K. Y. 4682 the 11th tithi of the bright 
fortnight of Vaisäkha ended 46 ghatikas after mean sunrise in Lank& on the 18th Vai- 
44kha of the Tables. What is the corresponding local time at Purniya (26° N. Lat. and 
+ 1gh. 58 oin. time difference) ? 

First add the time difference to the given Latık4 time: 46gh. + 1gh. 589. = 47gh. 
58 vin. Then look out in Table VIII the sidereat Long. © onthe 18th Vaigakha: 
16° 40; add the ayandında for K.Y. 4682, viz. 16° 15’; the sum is the trop. Long. ©, 
16° 40° + 16° 15°— 32° 55’ (ornearly 33°). Now look out in Table XX VII, Part B, the 
interval between the mean beginning of the day and sunrise on the 26th parallel and 

for trop. Long. © = 38’; viz. 1gh. 25v. The lefthand index being used, the true 
gun rises before the mean beginning of the day; accordingly we must add the inter- 
val to mean time. 47gh. 580. + 1gh. 250. — 49 gh. 23 v. This is the required true 
local time for the end of the 11th tithi in Purniya. 

* Our text of the Sürya Siddhdnta III, 43, 44, is in aocordance with Bhäskara’s theory, and must tberefore be later. 


From tbe error in the position of the Moon’s node relative to that of the Sun, I am persunded that the present text oftbe 
Särya Siddkänta was üzed not before the 13th century A.D. The dija is a still later addition 
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Tapız XXVII. (Parr F.—Trop. Long. © = 160° — 180°, 210° — 180°.) 


Tasız KXVIIL— Pie Ayandıhia for centuries of the Tapıe XXIX.—The Ayandıhsa according to the 


Kali Yuga and for odd years.* Biddkänta Siromani. 

10:41 | 10:49 | 10'657 | 1064 | 1072 | 10'80 | 10'88 | 1096 Yoars. Ayankıhla. 
gh. 0.\gh. v.|gh. v.|9A. 0.|9%. 0,|9h. 0.|gh. v.|gh. 0. |gA. v.|g%. 0.|9%. 0.19% 95. ©.|gA. v. | Long : 
00/0 0)0 3)0 60 8|010)0 12/015 /017|019|021|024| 0 26 |0 29 | 210: \ ; e 0 0 1 ero 
000 0/0 3j0 650 8/)010)012|014|017|019|021|023}026|0 28 | 209 \ e 0 1 eg 5% 3628 ın2 2 020 
00/0 0/0 3)0o 5/o sloıo/omJo1ı3/o16 018102010 2210.25|0 27 | 208 N ı 30 2 oeı1388 2 er 3 030 
00/0 0)o 3j0 5/0 z7|o gaJonjoıjoıs |o1w!o1/022|024| 026 | 207 { 3 0 3 0 2% 3800 an 4 040 
00/0 0/0 3)0 5/0 7)o 9|on)012,015|017|019|021} 023025 | 206 ! 3900 4 30 4 a u 5 050 
00:0 0!0o 3|0 5/0 7)0o 8/010/)012|014/016/018|0 2010 22)024 \ ° am 4000 6 11 2 6 055 
o ojo olo 3/0 5/0 6/[o slonwJjom ou loıslow owlonloa 000 7 063 “0 | 7 50 52 7 0 689 
o oo olo slo #/o so s|o alomloısloıs|oız [018102002 so | 7 380 H 07m 4200 | 9 30 4 8 0 78 
o 0/0 0jo 3)o Jo 6/o 7/jo som o1slo1a o1sloıso1lon RE s>Io8s6 0 | 11 102 | 9 | o 88 
00/0 olo 30 #50 6)o 7 Jo 9Jo1lo1mlo13 015 lo 17018020 00 |1:19:7°0 0 090 40 | 12 50 22 10 095 
0 0lo 0ojo 2|o ajo 5|o 7Jo slono omloıslo1ulomwjonwljon 
oo0/o o|o 2/0 Jo 5jo 6/|o 8lo 9g[onJom[014j015|0 1710 18 4500 | 18 3» 20 os 0 4500 | 14 30 12 20 0 19 58 
00/0 0o\o 2|0o 3|0o 5jo 6/o 7|jo gJolm|om/o1llo1l,jo16 jo 17 40 | 15 0 30 0297 0 4600 | 16 10 2 30 0 29 57 
00/0 0/o 2|o 3Jo 5\o 6\lo 7lo slonwlonjomlo1/0o15 lo 16 4700 | 16 30 40 036 0 4700 | 17 49 52 40 0 39 56 
00/0 0|o 20 3/0 Jo 5/0 7,0 8|o 9/o10/0o12|013|0 141015 0 | 18 0 50 085 0 4800 | 19 29 42 50 0m 5 
oo0!o 0ojo 2/o 3/o «Jo 5|o 6/o 7\o 9Jowm/onJo1jo13lo14 4900 19 30 60 054 0 400 | 21 9 32 “N es 
000 .0jo 2/o 3)o a/o 5\o 6lo 7)o 8/o gJowmljonlomloıs 70 130 I 188 
00/0 0jo ıJo 2|o alo “lo 5/0 6|o 7/lo s[o slowmion/on 80 112 0 5000 | 22 49 22 a 
0o0!o olo 1lo 2|o 3lo ao 5\lo 6\o 7|o s|o slomjion|ol2 90 ı2a 0 m ER 90 
00/0 0o|o 1ıJo 2/0 3|o 4lo 5|o 5|o 6|o 7/o 8lo HJo1wjou 
00/0 0)0 1|0 2)0 3|0 3/0 4/0 5/0 6)o 6|0 7|0 8|0 9,010 ® before K,Y. 8600 the Ayanäında are negative; but they were probubly not yet known nt tbut time. 
0 0|0o 0oj0o ılo 2lo 2|0o 3]0o 4,0 a|o 5|o 6/0 6|lo.7/o 8Jo 9 
00,0 0o)oı/o 2lo 2/o 3lo 3lo so 5/0 5|0o 6|o 60 7/9 8 
o00 0jo ılo 1)o 2[0o 20 3/0 3/0 4/0 lo 5/0 6/0 6/0 7 
0000/00 1,0 1j0 2/0 2/0o 2|o 3/o s]o s|o 40 5/0 5/0 6 
oo/o ojo ılo ıJo ıJo ıJo 2|o 2|o 3lo 3lo slo ao 4105 
oo0/o ojo 1ıJo ıJo ı)o 1\o 2|0 2|o 2|o 3/0 3)0o 3/0 410 4 < 
oo0jo o/oo/o ıJo 1Jo ı/o ıJo ıJo 2/o 2|o 2]0 2|0o 3/03 E 
o0)oojoo/ooJo ı/o ılo ıjo ılo ılo ıJlo 1lo 20 2/0 2 & 
0 0j0o 0o/o 0oJo 0oJo o|u 0 Jo oJo oJo 1lo ıJlo ıJo 1Jlo 1loı = 
00/0 o|lo 00 0o/o o|o o/o 0o|o o|o o|o 0oJo 0Jo 0olo 0/00 
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Part F.—continued. By Hermann Jacosı, Pr.D., 


Sanskrit Professor at Bonn, Germany. 
van. | 1706 | 1113 | 1021 | 1030 | 11:39 | 1158 | 11:67 | 2166 | 1176 The new Special Tables which I publish now are intended to snpplementthe General Tables 
- Tee in the same way as the old Special Tables do, which were published in Vol. I. above, p. 450 ff., 
Long. a 5 2 si ah u g 0. gi ” u Bi 2 eo et Ur a en =; 2 23 Ft; üe. they are intended to test, according to one of the principal siddhäntas named at the 
0 30/10 3|0 35|0 0 0421046'048|051/054/j057|1 0| 021] 209 head of the several Tables, the approximate result calculated previously by the General Tables. 
0 2|0 32|0 34/0 0 3/on/o4 046|049|052,055|058 | 0211| 208 To these new Tables the remark in $ 4, p. 403 1. c. appliesalso. “The General Table is to be 
o 3lo 31lo 3\0 3510 041042)045|041050|053|o56 | 0 20 | 207 Ka 
o2zlo a!o 3alo f) 0o38!041104310461049|051|054| 019| 206 used first; and only when by that table the end of the tithi falls very near the beginning of 
o 22|0o 8|o 30|0 0 037|039|041!044|047|049| 052 |+0 18 | 205 the day, and the week day comes out in error by one day only, need the Special Tables for the 
025,0 27|0 29|0 0 038/038/00|042!045|047|050| 018 | 204 several siddhäntas be tried to see if one of them will furnish the desired result.” 
0 24/10 25/0 283,0 0 034|0361038|00!043|045|048 | 017 | 203 : $ : 
0 23/0 35]j0 27/0 0 033/035 |037|039 ı a n . N gr 2 2 a The plan on which the new Tables have been constructed is the same as in the General 
0 20 24|0 25|0 x 031|033|035|0 3% Tables, as far as their object, the highest possible degree of accaracy, will allow. Therefore the 
e , ; 
s ” L 2 n = s N n a N a n a ni = n M ° a s m hi 2 me new Tables (1) refer throughout to mean sunrise at Laükä, not, as the old Special Tables do, to 
o 18/0 20|0 22|0 0 0271028|1030|032/034|035|037 | 013 | 198 the beginning of the Solar year; (2) they furnish the quantities on which the fithi depends, in 
‘ R . 2 2 2 5 n ni 5 “ 5 = n = ° 2 ı = n » R 2 m & deoimalsof the circle and not in degrees, minates and seconds as is the case in the old Tables. 
o1siowio1lo N o2!0o2%4lo2sloas!oas|oso|osı |+o nn |ı95 s These innovations render the working of the new Tables very easy and almost mechanical, 
0 1410 16/0 170 0 021/1022/023|025|0 en 0 28 H . “ n ne The Special Tables differ from the General Tables in two points; (1) They contain three 
r > " 2 Hi 2 . N L 2 ‘ n H 7 ni a s 2 = 0 = 0 9|192 ; columns headed a, b, c instead of the two in the General Tables headed ‘Tithi’ and ‘ (’s anomaly. 
0 11/0 12|0 13)0 0 0161)07|018)09j|022102|03| 08/19 a denotes mean distance of Sun and Moon, expressed in five decimals of the circle By Tables 
o 10/0 1ılo 2|o0 0 0135/016j07|01!0o1)020/|021 |+0 7|1% XVIII, XIV, XV a can be converted into tithis, ghatikäs, and palas ; b denotes the mean 
N 8 ö z R 10 2 r n 12 r 1 2 2 ° en S 1 T 5 4 » ‘ R I anomaly of the moon in four decimals of the circle ; and c the mean anomaly of the Sun, also in 
0 7)0o 8|0 8|0 0 010/101!012|012 En a en N 5 I 
0 6/0 7|0 710 0 09/0 9/o1m0on 
05/0 6/0 6|0 0 0 710 8j0 8/0 9)0 9/010|010|+0 4| 185 
0 4/10 5/10 5/0 0 0 6!0 6/0 70 70 7|o 8)o 8| O0 3| 184 
0 3/|0 3/0 4|0 0 04/0 5j0 5|0 5/10 6/0 6|0 6| 0 2| 183 
0 2}0 2ji0 210 0 0 3j0 3j0 3)0 40 4|)0 4|0 4| 0 1|182 
0 1/0 10 1/0 0 o1/o 2i0 2j0 2/0 210 2|0 2, 0 1| 18 
0 .0/0o 0|o 0/0 0 000 0!o 0/Jo 0)o 0o/o 0)o0 0) 0 0| 180 
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= 


four decimala. (2) To thesum of a (mean distance of Sun and Moon) two corrections (equations) 
must be applied, while in the General Tables only one equation is needed. The argumenta of 
these eqaationsare the sums of b and c, respectively, and they are to be looked out in the tables 
of equations under the several siddhäntas. In order to calculate the value of the equation for 
an argument not entered in the table, but lying between two table values, a column headed A 10 
has been inserted in the middle of these tables, which gives the increase or decrease of the 
equation for a difference of ten in the argument. 


I now proceed to illustrate the working of the new Tables by a few examples. 


Fürst ecample—Let it be proposed to verify the date: Kali-Yuga 4198, Chaitra su. di. 2 
ravau, according to the Sürya-Siddhänta. Wefirst calenlate thedate according to the General 
Tables, and write down the calculation in the proper form (see above, Vol. I. p. 410). 


4100K.Y. (1) 5:58 111 Ind. @ =20'43 
98 years (4) 399 59 Ind. su.di.2 =22'43 
4198 K.Y. (5) 9:57 170 


15th sol. Chaitra (4) 22°52 593 


(2) 209 763 
eq. 763=0 


2:09 


Result: On the Monday (2) in question, the third tithi was running; it commenced on the 
preceding day (Sunday), about 5% ghafikäs before mean sunrise. Now in order to calculate the 
result according to the Sürya-Siddhänta, proceed as follows. Look out K. Y. 4100 or 4lst 
century K. Y. in table I, 98 years in table II, and 15th Chaitra in table XIII (which is the same 
for allSiddhäntas) and sum upthe quantities in the several columns (rejecting integers) ; thus :— 


w a b e 
4lst century (1) 18563 6157 7863 
98 years (4) 13299 571 9990 
15th sol. Chaitra (4) 75053 5932 9500 
K.Y. 4198, 15 Chaitra (2) 6915 2660 7353 


Now find the equation for b 2660 from table III, vis. 5, and the equation for c=7353 from 
table IV, vız. 3; tben add these equations to a, vis. 6915+5+3=6923. Table XVIU gives 
6667=8u. di. 2; the differenoe from a just found, 6923—6667=256 , this is according to tables 
XIV and XV equal to 4 ghatikäs (a=226) and 32 palas (a=30). Therefore, according to the 
Sürya-Siddhänta, the 2nd tithi ended 4 ghatikäs 34 palas before mean sunrise. This result is 
very nearly right, and we may in most cases rest aatisfied with it. If the highest degree of 
socuracy be required we subtract the increase of a b c for 4 ghafikäs 2 palas from tables XIV and 
XV to the result fonud before; vis. from 6915 22— 


4 ghafikäs 226 24 2 ; .6915 2660 7353 
32 palas 30 8 —_ 1-26 27 2 
256 27 2 6659 2633 7351 
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Equation for b=2633 is 4 ; equation c for 7351 is3; the sum of both equations=7 added 
to 6659 makes 6666, which falls short of 6667 by 1. Therefore the end of the tithi occurred 
one pala after the moment caleulated or 4 ghafikäs 31 palas before mean sunrise at Lankä. 


Second example.—Computing the date K. Y. 4276 Bhädrapada su. di 13 ravau, our calcu- 
lation by the General Tables stands thus (. c. p. 411) «= 


4200K.Y. () 219 699 Ind. ® =2654 
76 yeara (5) 127 454 Ind.an.di. 13= 954 


(6) 3:46 153 
3rd Äsvina (2) 8°83 661 


(dl) 1229 814 
eq. 814 ET 0:03 


(1) 12-32=Sunday, sw. di. 13. 


Let it now be required to calcnlate the end ofthe 13th tithi according to the Arya-Sid- 
dhänta. By the General Tables we find that this moment occurred about 40 ghatikäs (=0'68 
tithi, table IV) after mean sunrise at Lankä. The Tables for Ärya-Siddhänts furnish the 


following data :— 


4200 K. Y. ()) 7236 1988 7848 
76 years (5) 4208 4555 9 

3 Äsvina (2) 28266 6615 4271 
(1) 39710 3158 2128 

40 ghafikäs 2257 242 18 
41967 3400 2146 


equation b for 3400 is 215, equation c for 2146 is 1178, theirsum 1393 added to a 41967 = 
43360. The difference from 43333, the value of 13th tithi, is a 27=25 palas, by which the end 
of the tithi occurred before the moment calculated. The exact time is therefore 39 ghafıikäs 
35 palas after mean sunrise at Lankä. 


Possible error.—As in the tables fractious are neglected or counted as 1, according as they 
are less or larger than 4, the absolute error in every quantity may amount to +0'5. Usnally 
the plus and the minus of the different figures will compensate for each other, but in extreme 
cases the neglected fractions may sum up to + 25 or+3'5, according as 5 or 7 a’s are summed 
up. This error, in time, would be 2, 7 and 3, 7 palas, or 1 minute 5 seconds and 1 m. 29 =, 


respectively- 
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Te ee a a ee ne 


DB DD BB DD 


- - 


SÜRYA-SIDDHÄNTA. 
Tapte I—For centuries (of the Kali-Yuga). 


For Sürya-Siddhänta with böja the 
last two figures of b mnst_be aug- 
mented by: 42 in 4500 K.Y. 

» 43 „4600 „ 


» 46 „ 5000 „ 


For mean Distance (—® add 
2006 to a. 


For mean Longitude of the San 
add to c: 
2145 between 3000 and 3300 
2146 „ 3400 „ 4400 
2147 „ 4500 „ 5000 


——— 
For true Longitude of the Sun add 


2206 to c, and subtract tenth part of 
equation c. 
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year 02 [2 
0/0 0 
1| 1 | 36006 
2| 2 | 72013 
3| 4 | 11406 
4) 5 | 47412 
5| 6 | 83419 
6| 0 | 19426 
7| 2 | 58818 
8| 3 | 94825 
9) 4 | 30831 
10 | 5 | 66838 
ı1| 0 6231 
12 | 1 | 42237 
13 | 2 | 78244 
14 | 4 | 17637 
15 | 5 1! 53643 
16 | 6 | 89650 
17 | 0 | 25657 
18 | 2 | 65049 
19] 3 1056 
20 | 4 | 37062 
21 | 5 | 73069 
22 | 0 | 12462 
23 | 1 | 48463 
24 | 2 |! 84475 
25 | 3 | 20482 
26 | 5 |! 59874 
27 | 6 | 95881 
28 ı 0 | 31887 
29 | 1 | 67894 
30 | 3 7287 
31 | 4 | 43293 
32 | 5 | 79300 
33 | 6 | 15307 
34 | 1 | 54699 
3 | 2 | 90706 
8e | 3 | 26712 
8387| 4 | 62719 
38 | 6 2112 
839 | 0 | 38118 
40 | 1 | 74125 
41 | 2 | 10132 
42 | 4 | 49524 
43 | 5 | 85581 
44 | 6 | 21537 
45 | 1 | 60930 
46 | 2 | 96937 
47 | 3 | 32943 
48 | 4 | 68950 
49\ 6 8343 
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year | w 


Tısıe VL—Ärya-Siddhänta : Years of the Oentury. 


w a b c sol. corr. 


[>] 
or 
SPBPUD- OuPBDH ODPBPUODBD FTD FORT PRBHOTB WR OoAN PRHONT PUDOD TED O 


0 | 44339 | 7939 2 
80345 | 404 | 9995 
16312 | 2868 | 9988 
55744 | 5695 8 
91751 | 8160 1 


27757 | 624 | 9994 
63763 | 3089 | 9987 

3156 | 5916 7 
39162 | 8380 0 
75169 | 845 | 9993 


11175 | 3309 | 9986 
50568 | 6136 6 
86574 | 8601 | 9999 
22580 | 1065 | 9992 
58587 | 3530 | 9985 


97979 | 6357 5 
33986 | 8822 | 9998 
69992 | 1286 | 9991 

5998 | 3751 | 9984 
45391 | 6578 4 


81397 | 9042 | 9997 
17404 | 1507 | 9990 
56796 | 4334 10 
92803 | 6799 3 
28809 | 9263 | 9996 


64816 | 1727 | 9989 

4208 | 4355 9 
40215 | 7019 2| 
76221 | 9484 | 9995 
12227 | 1948 | 9988 


51620 | 4775 ! 8 
87626 | 7240 1 
23633 | 9704 | 9994 
59639 | 2169 | 9987 
99032 | 4996 7 


35038 | 7460 0 
71044 | 9925 | 9993 

7051 | 2389 | 9986 
46443 | 5217 6 
82450 | 7681 | 9999 


18456 | 145 | 9992 
54462 | 2610 | 9985 
93855 | 5437 6 
29861 | 7902 | 9998 
65868 | 366 | 9991 


1874 | 2830 | 9984 
5 


41267 | 5658 
77273 | 8122 | 9997 


13280 | 587 | 9990 
5 | 49286 | 3051 | 9983 
nn 


PBO QTPRH OOPOD HOLT EWD FORT RB-AONPB VBHOATOPRHONT PODOn PER - 


[2 


— 1024 — 
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Tarıe VIIL—Arya-Siddhänte : 


Tırız VIL—Aryd-Siddhänta : 


Equation c. 


Equation b. 


argument : c 


equation 


& 10 
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BRAHMA-SIDDHÄNTA AND SIDDHÄNTA-SIRÖMANI, | Tasıe X,—Brahma-Siddhänta and Siddhänta-Sirömani; Years of the Century. 


Tıpıe IX.—Üenturies 0 f Kali-Yuga. Nore—The Table is correct for Siddbänta-Sirömagi ; for Brahma-Siddhänta the table value of a must be 
augmeuted : by l after the year 7, by 2 after 22, by 3 after 37, by 4 after 51, by 5 after 65, by Gafter 80, by 7 
after 9%. 


A.— BRAHMA-SIDDHÄNTA. 


sol. corr. year.| w a 3 ce sol. corr, 
| gb. p- BE — en 
63840 2581 7857 +13 7 010 f) f) 0 0 f) 
ı | ı | 36006 | 2465 | 9993 | +15 30 1 
52564 | 8469 | 7861 | +3 4 2! 2 | 72013 | A929 | 9986 | +31 1 2 
3| 4 | 11406 | 7756 61-13 29 4 
—5 4| 5 |47413 | 221 |9999 | + 2 2 5 
5 | 6 | 83420 | 2685 | 9992 | +17 32 6 
6| 0 | 19427 | 5150 | 9985 | +33 2 0 
7| 2 | 58820 | 7977 5|—ı1 27 2 
8| 3 [94827 | 442 | 9998 | +4 3 3 
9| 4 | 30833 | 2906 | 9991 | +19 33 4 
10 | 5 | 66840 | 5371 | 9984 | +35 3 5 
11| 0 | 6233 | 8198 —9 2% 0 
12| ı |42240 | 663 | 9997 | +6 4 1 
13| 2 | 78247 | 3127 | 9990 | +21 35 2 
14 | 4 | 17640 | 5955 | 10|—22 55 3 
15| 5 | 53646 | 8419 317 24 5 
| 16 | 6 | 89653 | 884 | 9996 | + 8 6 6 
| 17 | 0 |25660 | 3348 | 9989 | +23 36 0 
ı8| 2 | 65053 | 6176 91—20 583 1 
19 | 3 | 1060 | 8640 —5 23 3 
20| 4 | 37066 | 1105 | 9995 | +10 7 4 
21| 5 | 73073 | 3569 | 9988 | +25 38 5 
B.—Sınpaänta-Sırönant. a n pn a s =s % N 
Va ET EEE 24| 2 | 84480 | 1326 | 9994 | +12 9 2 
oent. | 25| 3 | 20487 | 3790 | 9987 | +27 39 3 
26 | 5 | 59880 | 6618 7|-16 5 5 
Flle |, 27| 6 | 95886 | 9082 12% 6 
2 | 1 23 | 0 | 31893 | 1547 | 9993 | +14 10 0 
sl Formcan Diane {= ud 100 ae 
an 31 | 4 | 43300 | 9303 | 9999 | + 0 42 4 
4 | 0 32| 5 | 79306 | 1768 | 9992 | +16 12 5 
45 N) For mean Longitude of the Sun add En $ wor ren a a er h 
a NE Fran 35 | 2 | 90713 | 9524 | 9998 | + 2 43 2 
® a 36 | 3 | 26720 | 1989 | 9991 | +18 13 3 
4 | 0 37| 4 | 62726 | 4453 | 9984 | +33 44 4 
38| 6 | 2119 | 7281 —10 2 6 
4 | 0 ; 39 | 0 | 38126 | 9745 | 9997 | + 4 0 | 82486 | 7689 | 9999 
en erregen #0 | ı | 74133 ! 2210 | 9990 | +20 15 ı |1s402 | 158 |o002 | fıs = 
4 | 0 FEN P 41| 2 | 10140 | 4674 | 9983 | +35 45 2 154499 | 2618 | 9985 | +31 4 
u 42| 4 | 49533 | 7502 3|—8 4 4 | 93892 | 5446 5|—13 % 
4|0 43 | 5 |!85540 | 9966 | 9996 | + 6 46 5 129899 | 7910 |9998 1 + 2 5 
Zn 44 | 6 | 21546 | 2431 | 9989 | +22 16 6 |65906 | 375 | 9991 | +17 35 
50 | 6 45 | ı | 60939 |5258| 10|—22 13 0 | 1912 ! 2839 | 9984 | +33 6 
46 | 2 | 96946 | 7723 2|—6 4 2 |41306 | 5667 41—11 4 
- KEaRE 2 3 nn a a + Br » 3 | 77312 | 8131 19997 | +4 6 
RE AS : ER - RERETSEREESTER 4 + 4 | 13319 | 596 | 9990 | +19 37 
Nors.—Tho beginning of the Solar month according to the Brahma-Siddhänta and the Siddhänte-Sirömugi is earlior + 
by one duy than according to the otlier Siddhäntaa. a s a a: s a 7 
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Tasıe XVL—For converting Deoimals of the circle into Degrees, Minutes and Seconds. 


lst and Ird 4th öth 
Decim ° Decim.[ ° ° I[Decimal.| ° *  _” | Deecimal, ER Decimal. 
01 361 001 | 3 36| 0001 | 0 21 36} 00001 | 2 10 0:00001 | 0 13 
0:2 72| 002| 7 ı2| 0002| 0 43 12] 00002 | 4 19 0:00002 | 0 26 
03 108 | 0:03 |10 48| 0008| 1 4 48 | 00008 | 6 29 0:00003 | 0 39 
04 | 144 | 004 | 14 24 | 0004| 1 26 24 00004 | 8 38 0:00004 | 0 52 
05| ı80| 005|18 . 0.005 1 48 ... | 00005 | 10 48 000005 | 1 5 
06 | 216 | 006 | 21 36 | 0006 | 2 9 36 | 0'0006 | 12 58 0:00006 | 1 18 
07 | 252 | 007 | 25 12| 0007 | 2 31 12] 00007 |15 7 0:00007 | 1 31 
08 | 288 | 0:08 | 28 48 [| 0008 | 2 52 48 | 0'0008 | 17 17 000008 | 1 44 
09 | 324 | 0:09 | 32 24 | 0'009 3 14 24 | 0'0009 | 19 26 0:00009 | 1 57 


Taste XVIIL—Tithi Table. 


Tape XVII. —For converting Degrees, Minutes and Seconds (Argument A=.a corrected 
into Decimals of the circle. by eq. bandeg. c.) 


Degrees. Minutes. | Seconds. 

1 0.002778 1 0000046 1 | 0°00000’1 A A 

2 0:00555°6 2 0000093 2 0000002 

3 0:00833°3 3 0:00013°9 3 0000002 0 0 50000 

4 001111 4 0000185 4 0:00000'3 1 3333 53333 
2 6667 56667 

5 0:01388°9 5 000023 1 5 0:00000°4 3 10000 60000 

6 0:01666'7 6 0:00027°8 6 0°00000°4 4 13333 63333 

7 | 0019444 7 0:00032°4 7 0°00000°5 

8 | 0'02222°2 8 0:00037°0 8 000000 6 

9 | 0025000 9 0:00041'7 9 0000007 16667 66667 


10 | 0.027778 | 10 0000463 | 10 0:00000.8 
20 | 0055556 | 20 0.000926 | 20 0°00001°5 
30 | 0:08333-3 | 30 0'00138°9 | 30 0 000023 
40 | 0111111 [40 0.001852 | 40 0000031 
50 | 0138889 | 50 0.002315 | 50 0 000038 


vsoumne 
x} 
© 
[2 
[2 
@ 
SI 
co 
& 
[2 
@ 


60 | 0166667 u 36667 86667 
70 | 0.194444 12 40000 90000 
80 | 0222222 13 43333 93333 
90 | 0'25000°0 14 46667 96667 
100 | 0:27777°8 
200 | 0.555556 15 50000 00000 
300 | 0'83333°3 
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No, 14.—THE PLANETARY TABLES. 
Br Psorzssor H. JacoBı, Pn.D., Bonn. 


My Planetary Tables‘, which are based on the Sürya Siddhänta without b2ja, serve to 
calenlate the position of planets forany date between 300 and 2000 A. D. in order to verify the 
constellation of the planets, or a horoscope, given in an inscription or any other document. 
For this purpose we must calenlate the true Longitude of the planete according to the elements of 
Hindu Astronomy. Our caloulation yields the Longitude in degrees ; from this we find in what 
sign the planet was, by dividing the Longitude by 30. The quotient gives the number of 
completed signs; the remainder, the place in the running sign, «.g. 315° 23° Longitude of 
Jupiter is equal to 10 signs 15° 23°, or : Jupiter was in the 11th sign, Kumbha, and had reached 
15° 23’ in it. 

The tables yield the required quantities for dates of the Christian Calendar, in old style; 
from 300—1699, and in new style from 1700— 2000. There are five tables. 

Tables I—II together yield the mean Longitude of the five planets and the sun; tables IV 
and V furnish the equations which must be joined to the mean Longitude vfa planet to convert 
it into trae Longitude,5 

Table I gives the mean Longitude of the fiveplanets and the Sun for the beginning of the 
corresponding year of the twentieth oentury A.D,, s.e. for the year in the twentieth century 
A.D. which is separated from the given year by one up to sixteen complete centuries; e.g. 1917 
is the corresponding year of 317, 417, 517, 617, ete.; 1956, of 356, etc. (The letter L. after 1956 
indicates that the year was a leap year.) — Table II gives the incresse in Longitude for the 
centuries intervening between the given year-and the corresponding year; e.g. for 1517 A.D. 
we unse the Index 400 andadd the items entered against this Index to those found in table I for 
1917, A.D.— Table III gives the increase of Longitude for days the whole Christian year 


4 Theso Tablee were prepared by me many years ago and have been nsed occasionally for ehronological 
purposes. They are arranged on the scheme of M. Largeteau’stablee of the moon, which wıll be found convenient 
to scholars of the West. 

s These tables have been calculated from those in Warren’s Kalasankalite, 
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round. In selecting the day attention should be paid to the character of the year, whether it is 
a common or & leap year. 

The items taken from the tables I-III should be added together; the several sums are the 
meau Longitudes of the planets for the beginning of the day (mean sunrise at Laukä) ; e.g. for 
the 12th April 1168 A.D. our calculation stands as follows :— 


Mercury. Venus, Mars. Jupiter. Saturn. Sun. 

1968 A.D. . 281° 50° 159° 49’ 324° 54’ 123° 51’ 349° 15’ 256° 8 
800 Years. . 197 52 233 39 248 21 200 20 309 28 19 43 
12 April (L) . 57 25 163 25 53 27 829 3 25 100 32 
Sum = . 537° 57 556° 53’ 626° 42’ 332° 40’ 662° 8’ 376° 23° 

or! . 177 7 196° 59’ 266 42 .. 302 8 16 32 


Having thus fouud the mean Longitndes of the 5 planets, we must convert them into true 
Longitudes. This is rather a wearisome process which requires four caleulations for each 
planet; the process is not the samefor all planets, but Mercury and Venus are differently treated 
from Mars, Jupiter, and Saturn. In these caleulations Tables IV & V, called Commutation and 
Anomalistic Tables, are to be used as will be explained in the Rules to be given presently. 
Particular care should, however, be given to thesign of the equations: if the argument is found 
in the first column (on the left side), the eqnation is positive; if it is in the last column (on the 
right sight), it is negative. 


Rules for converting mean Longitude into true Longitude. 


I—MErcoRrY anD VENUS. 

1. Subtract mean Sun from mean Mercury (or Venus); take out the corresponding equa- 
tion from the Commutation Table; apply half of it to mean Sun, Resnlt: Mercnry (or Venus) 
once corrected. 

2. Subtract Mercury once correeted from Mercury’s Apsis (see bottom of table II); take out 
thecorresponding equation from the Auomalistic Table; apply half of itto Meroury once correct- 
ed. Result: Mercury twice corrected. 

3. Subtract Mercury twice corrected from Mercury’s Apsis; take out the corresponding 
e'juation from the Anomalistic Table; apply it (whole) to mean Sun. Result: Mercury thrice 
corrected. 

4. Subtraet Mercury thrice correoted from mean Mercury ; take out corresponding equation 
from the Commutation Table ; apply it (whole) to Mercury thrice corrected. Result: true Mer- 
cury. 

IL—Masrs, JUPITER, SATURN. 

1. Subtract mean Mars? from mear Sun ; take out the corresponding equation from the 
Commutation Table ; apply half of it to mean Mars. Resnlt : Mars once corrected. 

2. Subtract Mars once corrected from Mars’ Apsis (see bottom of Table II) ; take out the 
corresponding equation from the Anomalistic Table; apply half of it to Mars once correoted. 
Result: Mars twice corrected. 

3. Subtract Mars twice corrected from Mars’ Apsis; take out the corresponding equation 
from the Anomalistie Table ; apply it (wAole) to mean Mars. Result: Mars thrice corrected. 

4. Subtract Mars thrice correeted from mear Suu ; take out corresponding egquation from 
the Commutation Table ; apply it (whole) to Mars thrice corrected. Result: true Mars. 


! Subtracting 360° where the Longitude exceeds 3U0°, % Or Jupiter or Saturn ; and 30 in the sequel, 
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IIL—Teve Longrtupe or THE Son. 

Subtract mean Sun from Sun’s Apsis, viz. :— 

77° 16‘, or in oase the Longitude is greater, from 437° 16’ ; the remainder is the Sun’s 
anomaly. Take ont the oorresponding equation from the Auomalistic Table and add it to the 
mean Longitude. Result: true Longitude of the Sun. E.g. for mean Long. of the Sun 20° 17’, 
we find Anomaly 77° 16‘—2u° 11’= 57° 5’, equation for the latter from Anomalistio Table + 
1° 507; 20°11’ + 1° 50’ = 22° Y’: true Sun; 2nd example:— mean Long. 115° 6’; Ann 
maly 437° 16°—115° 6’= 322° 10 ; equation —1° 21’; traeLong. of the Sun : 115° 6° — 1° 21’ 
= 113° 45. 

Inow give ezamples for the Rules Iand II. We have caleulated the mean Longitudes of 
the planets for 12th April 1168 A.D., and shall now calenlate from them the trae Longitudes 
of Venus (Rule I) and Satarn (Rule II). 

First ezample—Mean Venus = 196° 53’; Mean Sun 16° 23°; Apsis of Venus 79° 51’ 

(bottom of Table II). 

lst step. —mean Venus 196° 53°; anbtract 

mean Sun 16° 23° 
result: Commutation=180° 30’, corresponding equation from Commutation Table: 
—1° 19; half of equation — 0° 40’; applied to mean Sun 16° 23’ — 0° 40’ = 15° 43’. This is 
Venus once corrected. 
nd step.—F'rom Venus Apsis 
Venus onoe corrected 15° 43°, result: 
Venus’ Anomaly: 64° 8’; corresponding equation from Anomalistie: 
Table :+1° 36’, half ofit: +0°48’ ; added to Venus once corrected : 15°43’ +0°48’ 
= 16° 31. 

Besult : Venus twice corrected. 


79° 51’ subtraot 


ärd step.—From Venus’ Apsis 79° 51’ subtract 
Venus twice corrected 16° 31’; result : 
co:-rected Anomaly : 63° 20’ ; correspouding equation from Anomalistio 
Table :+1° 35°; add whole of it to mean Sun : 16° 23°+1° 35 = 17° 58°; Result: 
Venus thrice corrected. 
4th step —From mean Venus 196° 53’ anbtract 
Venus thrice corrected 17° 58°; result : 
corrected Commutation : 178° 55’; corresponding equation from Commutation 
Table :+2° 51’ ; add whole of it to Venus thrice corrected : 17 58’+2° 51’=20° 
49, Final Result: true Venus. (Mösha 20°49). 
Second ezample.—Mean Saturn : 302° 8°; mean Sun : 16° 23’ or (adding 360°) 376° 23° ; 
Satarn’s Apsis 236° 27’ (bottom of Table II) or 596° 27”, 
Ist step. —From mean Sun: 376° 23°; subtract 
mean Saturn: 302° 8’; result: 
Saturn’ Commutation: 74° 15’ ;corresponding equation from Commautation 
Table : +5° 55’; half of it: +2° 57’ added to mean Saturn : 302° 8° + 2° 57’ 
=305° 5’. Result: Saturn once correeted. 
Ond step. —F'rom Saturn’s Apsis : 596° 27’ ; subtract 
Saturn once corrected : 305° 5’; result: 
Satorn’s Anomaly : 291° 22’ ; comesponding equation from Anomalistio 
Table — 7° 9 half ofit —3° 34’ added to Saturn once corrected : 305° 5’—° 
34’=301° 31’. Result : Saturn twice oorreoted. 
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3rd step —From Saturn’s Apsis : 596° 27’; subtract 
Saturn twice corrected : 301° 31’ ; result 
corrected Anomaly : 294° 56’ ; corresponding equation from Anomalistic 
Table—6° 57’ ;add whole of it to mean Saturn : 302° 8'’—6° 57’=295° 11’; 
Result : Saturn thrice corrected. 

&th step, —From mean Sun : 376° 23° ; subtract 
Saturn thrice corrected: 295° 11’ ; result 
corrected Commutation : 81° 12’; corresponding equation from Commutation 
Table +6° 9° ;add whole of it to Saturn thrice corrected 295° 11’ 46° 9= 
301° 20°. Result : true Saturn (Kumbha 1? 20°). 


Hints for Calculation. 


l. I£ the year in which a given constellation occurred is known, but the exact date is not 
stated the best way to proceed for finding approximately the date of the given constellation 
is thefollowing. The sign in which the Sun stands directly gives the solar month, e.g. Sun 
in Mösha indicates solar Vaisäkha. First calculate new moonin the solar month thus found. 
My general Tables furnish the solar date of new moon; e.g. iu 1168 A.D. it occurred on tlıe 
16th solar Vaisakha. The place of the moon at new moon is the same as that of the Sun in the 
sign assigned to the latter, and approxinfately the degree which both Iuminaries are stationed at 
has the same number as the solar date ; in our example Mösha 16°. Now itis easy to find 
approximately the place in which the moon is after a given number of days. Forthe moon by 
her mean motion travels 13° 10’ each day. For easier calculation I have drawn up the follow- 
ing small table which shows the motion of the moon in 28 successive days or the period of her 
sidereal revolution. 


In our last example new moon occurred on the 16th solar Vaisäkha ; when did the moon 
enter Vrisha and how long did she remain in that sign ? As Vrisha covers the part of the Eeliptio 
from 30° to 60/ it will be seen that she entered Vrisha on the next day. For new moon occurred 
in Mösha 16° and there are 14° of Mäsha left;! she will be in Vrisha for two daysmore. To give 
another ezample, let us suppose that the sun stood in Mithuna, the moon in Dhanus, and new 
raoon occurred on the 20th solar Ashädha ; the problem is how many days before or after the 
20th Äshädha occurred the above constellation of Sun and Moon. New moou on 20th Ashädha 
is in space : Mithuna 20°, or 80° Longitude ; Dhanus is from 240° to 270° Longitude. To 


% For convenience of calculation weassume solar months of 30 days each; in a first approximation the 
difference between mean and true solar time may be.neglected. 
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reach the beginning of Dhanus the moon has to travel 240°—80°=160°, which takes her betweeu 
12 and 13 days as shown by the abovetable. She is, therefore, in Dhanus about 12 days after 
the 20th Äshädha, or about the 2nd solar Srävana (Karkata). But by this time the Sun has 
entered Karkata, since her daily motion is about one degree. Accordingly the constellation is 
no more the one proposed ; we must select that time before the new moon on 20th Äshädha 
when the moon had been in Dhanus, or 28 days before the 2nd Srävana, viz. the 4th solar 
Äshädha. The day indicated by the given constellation of Sun and Moon is, therefore, the 4th 
eolar Ägädha or one of the two next. For calculation it would be best to select the 5th solar 
Äsädha, talcnlate the true Longitude of the moon, as explained in the General Tables, and 
select the definitive day accordingly. 


2 I£ the year in which & given constellation occurred is not known, we can find it 
approximätely from the signs in which Jupiter and Saturn are stated to have been. For as a 
revolatiou of Jupiter requires 12 years and one of Saturn 28 years, the same constellation of 
both planets will recur in about 12 x 28 = 336 years. This would be our chance if the degrees 
of the Jupiter's and Saturn’s places in their respective signs were stated. But usually only 
the sign® are given, and in that case we may expbot a recurrence of the same constellation in 
abont 59 or 60 years. In order to find the periods in which Jupiter and Satırn stood in any 
given signs, I have oonstructed Tables vi—viii. They are based on the Kaliyugaera and mean 
solar years. The places of both planets, their mean Longitudes, are expressed in figures, of 
which the integers denote complete signs, and the decimals the fraction of the running sign. 
Thus 465 denotes that the planet stood in the hifth sign (counting from Mesha), viz. Simha, and 
had gone through 0'65 of it.—The working of the tables will be best understood by an example. 


Example. —Given Jupiter in Simha (5th sign), Saturn in Dhanus (9th sign). Required 
the corresponding year of 44th century K. Y. 


Answer,—The meau Longitude (according to the notation in these tables) was Y : 400... 
500; h 8°00...9:00. 


Rule —From the given Longitudes subtraet the corresponding ones for the Century under 
consideration, in table VI, if the given Longitude is smaller than the mbular value, add 12'00 to 
the former, and then subtract tabular value. 


viz. Y. #00— #31 or 1600 — 431 = 11:69 
h. 8001067 or 20:00 — 10:67 = 933 


These values mark the beginning of Simha for %, and Dhauus for h ; the end of these signs 
are sccordingly marked by (12:69 ;.e.) 0'69 and 10'33 respectively. Now look out in table VII 
in thecolumn h, 933 or the next higher cipher np to 10:33, and see whether the corre- 
sponding value of % lies between 11'69 and 0:69. This is the case only in the year 238. The 
Longitude of Jupiter atthe begiuning of 4323 is 11'27, after an inoresse of 0'42 it will have the 
required minimum valne 11'69. Table VIII shows that 042 is the increase of 5 complete 
months. Acoordingly the given constellatiou occurred between K. Y. 4323 VI (mean solar 
Asvina) and K. Y., 4324 VI. Theselimits hold good for the mean places only ; for the true 
places they may shift somewhat in either direction. 


I£ we caloulate in the same way the preceding and following Centuries we find that the 
same constellation did not occur in 4000-4324, but it occurred in 4440 near the end of that 
year, and in 4558 in Märgaßira ; (however both cases may prove wrong when true places are 
calculated;; for the time of the constellation in the first case is but 3 months, and in the second 
about one montb). In 46th century the same constellation occurred twice4619 XII — 4620 V 
and 4679 IV — VII. 
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TABLE I. 


TABLE I—contd. 
CORRBSPONDING YEAR OP THR TWENTIETH Üznturr A.D, 


ÜORBESPONDING YBAR OP THR TWENTIETH CENTURY A.D.—contd. 


218 
272 


265 40 206 30 92 46 256 33 


288 43 267 14 117 12 257 2 
119 59 297 34 129 25 256 47 
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TABLE I—contd. ; TABLE I-contd. 
CORBESPONDING YEAR OF THE TWENTIETA Century A.D, i CORRESPONDING YEAR OF THE TWENTIETH Century A.D. 
BRETTEN EEE 
Jupiter. Saturn. Venus, Mara. Jupiter. Saturn. Sun, 
327 54 141 37 161 17 56 5 9 39 86 57 256 4 
358 14 153 49 27 40 247 52 37 4 99 11 256 48 
28 38 16 4 252 27 9 8 67 24 111 24 256 32 
58 58 178 16 117 14 270 24 97 43 132 36 2:6 17 


342 1 101 40 128 3 135 48 256 2 


208 24 293 27 158 23 148 3 256 45 
73 11 124 43 188 48 160 25 256 30 
297 58 315 59 219 8 172 37 256 15 
162 45 147 15 249 27 184 50 256 0 
29 9 339 2 279 52 196 54 256 43 


253 56 170 18 310 12 209 6 256 28 


301 47 275 59 18 43 1 34 340 32 221 19 256 13 
332 6 288 11 33 30 192 50 10 52 233 31 255 57 
2 2% 300 23 209 53 24 38 41 16 245 45 256 41 
32 51 312 38 74 40 215 54 71 36 257 58 256 26 
68 1 324 50 299 27 47 10 101 56 270 10 256 11 


1992 L| 155 6 164 14 238 26 132 16 282 22 255 5 
1993 212 53 30 87 70 13 162 
1994 266 35 255 24 261 29 193 
1995 320 17 120 11 92 45 223 


1996 L 13 58 344 58 284 1 253 
1997 
1998 
1999 


2000Li(e) 
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TABLE I. 


CBNTORIES INTEBVENING BETWERN THE GIVEN YEAR AND THE COBRESPONDING YEAB OF TAE 2ÜTH 
CENTURY. 


Jupiter. 


130 2 171 2% 


980 222 
years years. 
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TABLE II. 
FoR THE DAYS OF A WHOLE YEAR. 


January. 


89 


Saturn. 


— 1043 — 


No. 14.) THE PLANETARY TABLES. 9 


90 EPIGRAPHIA INDIOA. [Vor. XII- 


PSPRELNENS ee a ee ey > en 


TABLE II—vonid. 
FoR TAE DAYS OP A WHOLE YEAR. 
FoR TuS Daıs OF a WHOLE Year. 
Fobrugry—concld. 
January—concld. 


Japiter. Saturn, Sun. 


'Elapsed days. 


3 24 1 22 4 25 41 
3 29 1 24 4 24 42 
3 34 1 26 42 23 43 
3 39 1 28 43 22 Adı 
3 44 1 30 4 21 45 
3 49 1 32 4 20 46 
3 54 1 3% 46 19 47 
3 59 1 36 47 19 48 
4 4 1 38 48 18 49 
4 9 1 40 4 17 50 
4 14 1 42 50 16 öl 
4 19 1 44 51 15 52 
4 24 1 46 s2 14 53 
4 29 18 53 13 % 
4 34 1 50 54 12 55 


BB $ >» » 
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TABLE III—conid. — = 
TABLE IHI—contd. 


FoR THE DAYS OF A WHOLE YEAR. 
FoßR TNE DAYS OF A WHOLE YEAR, 


March. 


March—eoncld. 


Mercury. Venus. Mare. Jupiter. Saturn, Sun, | | Ei 
Mercury. Venus. Mars. Jupiter. Saturn. Sun. z 
= 
” _& 
#5| 1658| 58 9 a ee len | a5) rl 2 ar) Fi an 
ı9| 2 0| 0 8 sı 9 ls 27 6a| 2858| m 508 
SI I 3 35 4 | sı 2 a5 | 6a | 2 4 | 80 49 | 82 
s9[ 24%] 6 6 29 0 | 22 | 3301 654 | 2a | 8ı a8 | 88 
sul2e6|le 6 
ss la 5 m ı| 6599| 2.40 | 82 47 | 84 
2 2 ee BE  eS ale aa Tv ajJası | Bam | 85 
3.24 125.102 ||) 8 =4 sis lem am| a A| 7 9] 258 | 8 a6 | 86 
sa 22 83 ss 2 ru Tree | 87 
5 34 2 14 66 2 0 7! 10 8 #6 7 22 2 57 86 44 | 88 
sa|l2ı| eo ı 
ıBslies | Bi ra| 29 | m a8 | 
Be ARE) NT suimen | mru|rm| 3 1) 88 42 | 90 
s9| 2920| oo 
554 | 2 22 | 69 9 April 
5590| 2 2 | 70 58 
etal2aexs| 18 _ sul ne| wmm0| 7 9 
2 | 1548| 74a | 7 3 
e9l2m| mn 56 
so | a | 4818| 7 9 
eu| 230 | 3 5 
20 35 | 19 0 | 48 6 | 7 44 
6 W| 2392| 5 
24 41 | 80 36 | 9 16 | 7 
ea| 2 u| 75 5 
69 | 286 | 76 5 28 46 | 52 2 | 9 47 | 7 5% 


32 52 153 48 50 18 
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TABLE II —conid. TABLE OI—contd. 


FoR THE DAYS OF A WHOLE YEAR, FoR THE DAYS OF A WHOLE YEAR. 


April—conold. 


May. 


Mercury. Saturn. 5 5 Mercary. Venas, Mars. Jupiter. | Saturn. Sun i 
As | . 

LI — 131 5 192 15 62 53 9 58 4 1 118 16 | 120 

2 1 135 10 193 52 63 24 10 3 4 3 119 15 | ı21 
s\2alwelsael ss/Iw slas| mw ıs |ıa 

f 4 3lsalıy a far low | A Hr |mı u lieg 
5 4 147 27 198 40 64 59 10 18 49 122 13 | 194 

6 5 151 32 200 16 65 30 10 23 4 11 123 12 | 195 

7 6 155 38 201 52 66 2 10 28 4 13 124 11 | 196 

8 7 159 43 203 28 66 33 10 33 4 15 125 10 | 197 

9 8 163 49 205 4 67 4 10 38 4 17 126 9 | 128 

10 9 167 55 206 4l 67 36 10 43 4 19 127° 9 | 129 

10 172 0 208 17 68 7 10 48 4 21 128 8 | 130 

: 1 176 6 209 53 68 39 10 53 4 23 129 7 |131 
2 180 11 211 69 10 10 58 4 25 130 6 | 132 

3 184 17 213 5 69 42 11 3 4 27 131 5 | 133 

4 188 22 214 41 70 13 1 8 4 29 132 4 | 134 

5 192 28 216 17 70 45 1 13 4 31 183 3 | 135 

6 196 33 217 54 rl 16 1 18 4 83 134 3 | 136 

7 200 39 219 30 71 47 11 23 4 35 135 2 | 137 

8 204 44 221 6 72 19 11 28 4 37 136 1 [138 

9 208 50 222 42 72 50 11 33 4 39 137° 0 |139 

20 212 55 224 18 73 22 11 38 4 41 137 59 | 140 
21 217 1 225 54 73 53 1 4 4 43 138 58 | 141 
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TABLE II —.contd. 
TABLE III—contd. 
FoR THE DAYS Or A WHOLE YEAR. 
FoR THE DAYS OF A WHOLE YEAR, 
June—concld. 
Msy—concld. 


Mercury. Jupiter. 


Mercury. Venus. Mars. Jupiter. Saturn. 


13 53 
13 58 
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TABLE II —oontd. 


TABLE IlI—contd. 
FoR THE DAYS OF A WHOLE YEAR. 


FOR THE DAYS OF A WHOLE YEAR. 


July. 
July—concld. 
ä Ä Mercury. Venus. Mars. | Jupiter. Saturn. 
5 & Saturn. 
ll — 20 43 289 59 94 51 15 2 6 | 
2 1 24 48 291 35 9% 22 15 7 6 
3 2 28 54 293 12 95 54 15 12 6 
4 3 32 59 294 48 96 25 15 17 6 
5 4 375 296 24 96 57 15 22 6 ? 
6 5 41 10 298 0 97 28 15 27 6 
7 6 45 16 299 36 97 59 15 32 6 
8 7 49 21 301 12 98 31 15 37 6 
9 8 53 27 302 48 9 2 15 42 6 
10 9 57 32 304 24 9 35 15 47 6 


1) 10 61 38 306 1 100 5 15 52 
12| 11 6 43 307 37 100 36 15 57 
13 | 12 69 4 309 13 101 8 16 2 


14 | 13 73 55 310 49 101 39 16 7 
15 | 14 = 0 312 25 102 11 16 12 


a a a on mn 


16| 15 82 6 314 1 102 42 16 177 
17 | 16 8 11 815 37 103 14 16 22 
1838| 17 co 17 8317 13 103 45 16 27 
19 | 18 94 22 318 50 104 16 16 32 
20 ı 19 98 28 320 26 104 48 16 37 


aa nd oa nn 


16 42 6 


16 47 6 
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TABLE II—contd. 
FoR THE DAYS OF A WHOLE YEAR, 
August—concld. 
—— — 
j S 
Mars, Jupiter. Saturn. Bun. 1 
= 
16 20 18 97 25 218 48 | 222 
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TABLE III—conid. 
FOR THE DAYS OF A WHOLE YEAR. 

} September. 

| - B Mercury. Venus. Mars Jupiter. | Saturn. Suu , 
ö 3 ä 
1! — 274 26 29 19 127 21 20 12 8 8 239 30 | 243 
2 1 278 32 30 55 127 52 20 17 8 10 240 29 | 244 
3 2 2828 37 32 32 128 23 20 22 8 12 241 28 | 245 

| 4 3 256 43 34 8 128 55 20 26 8 14 242 27 | 246 
5 4 290 48 35 44 125 26 20 31 8 16 243 27 | 247 
6 5 294 53 37 20 129 57 20 36 8 18 244 26 | 248 
7 6 298 59 88 56 130 29 20 41 8 20 245 25 249 
8 7 308 5 40 32 131 0 20 46 8 22 246 24 | 250 
9 8 307 10 428 131 32 20 51 8 24 247 23 | 251 
10 9 311 16 43 44 132 3 20 56 8 26 248 22 | 252 
ıu| ı0o | 315 21 “#5 21 ı 382 35 | 21 1 8 28 | 249 21 | 253 
12| 1 319 27 46 57 133 6 21 6 8 30 250 21 | 254 

j 13 | 12 323 32 48 33 133 37 2ı 1 8 32 251 20 | 255 

| 8 

| 8 

j 
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m 


TABLE OI—contd. 


TABLE IH—conid. 
FoR THE DAYS OF A WHOLE YEAR. 
FoR THE DAYS OF A WHOLE YEAR. 


September —oncld. October—concld. 


ee 


8) 8 = 
E| » Mercury. Venus, Mars. Jupiter. Saturn. S 
8 = . piter. Mercury. Venus. Mars. Jupiter. Satarn. Sun, 2 
o RK Le} 

[2] 


2 6 8 5% 


22 11 8 56 
22 16 8 58 
22 21 90 
22 26 9 2 
22 31 9 4 
22 36 9 6 
22 41 98 
October. " 
143 3 22 41 8 


9 

143 35 22 46 9 
14 6 22 51 9 12 

9 

9 


14 38 22 56 14 
15 9 23 1 16 
145 41 23 6 9 18 
146 12 23 11 9 20 
146 44 23 16 9 22 
147 15 23 21 9 24 
147 46 23 26 9 26 


143 18 23 31 9 28 


148 49 23 36 9 30 
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m 


TABLE III—contd, TABLE III—contd. 


k R R 
FoR THE DAYS OF A WHOLR YEAR. FoR THE DAYS Or A WHOLE YEAR 


November November—ooncld. 


T———— 
SE TE nn run eu! 


| 5 Ei 
5 = Mercury. Venus. Mars. Jupiter. Saturn. Sun Venus. Mars. Jupiter. Saturn. Sun. 3 
318 P | E 
2 ei 8 | 2] 
one N ah a a m a in [21 ! 
ıl- 1 «| 3| 18918 ı 25 ı6 | 10 10 | 299 37 | 304 162 18 | 170 50 | 27 5 326 
2| 1 | 168 9 | 128 39 | 159 50 | 25 21 | ı0 ı2 | 300 37 | 305 | 163 54 | Il 21 | 27 10 327 
3) 2 | m2 ı5 | 180 15 | 160 21 | 25 26 | 10 14 | 301 36 | 306 165 30 | 171 58 | 27 15 
«| 3 | 176 20 | 131 52 | 160 52 | 25 31 | 10 ı6 | s02 35 |.307 | a ae 
s| a | ı0 2 | 13 8 | 101 % | 25 s6 | 10 ı8 | 308 34 | 308 | ee er 
6) 51 84 32 | 135 4 | 161 55 | 25 41 | 10 20 | 304 33 | 309 10 19 | 173 27 | 27 30 
| 6 | 18 37 | 186 40 | 162 97 | 25 46 | 10 22 | 305 32 |sıo ırı 55 | 173 58 | 27 35 
s| 7 | 192 43 | 188 16 | 162 58 | 25 51 | 10 % | 306 31 |su | w3 31 | 375 30 | 27 40 
9| 8 | ı96 48 | 139 52 | 163 30 | 25 56 | 10 26 | 307 30 | sı2 
10| 9 | 200 54 | 48 | 14 1ı[| 26 ı | 10 28 | 308 30 | sıs | PER 

| December. 
ı1| 10 | 204 59 | 113 4 | 164 33 | 26 6 | 10 30 | 300 29 | 31% ' ee le 

| 13 | m ı 7 5|ı1%m 
12| ıı | 29 5 | 144 al | 165 4 | 86 ı1 | 10 32 | 310 28 |s1ı5 | 

ws 48 | ı75 33 | 2 so | ıı ı2 


178 19 176 4 27 55 11 14 


181 32 17 7 32 5 11 18 


1838| 17 233 38 154 17 168 13 26 10 44 316 23 | 321 
19 18 237 44 155 53 168 44 26 45 10 46 317 22 | 322 | 
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TABLE III—concid. 


Foß THX DAYS OF A WHOLE YEAB, 


Deoember—concld. 

le 5] 

Mercury. Mars, Jupiter. Saturn. Sun. z 

Saul, 

180 47 23 0 11 32 340 2 |345 

341 1 | 346 

342 0 | 34 

342 59 | 348 

343 59 | 349 

34% 58 | 350 

345 57 | 351 

346 56 | 352 

347 55 | 358 

348 54 | 354 

349 53 | 355 

350 52 | 356 

351 52 | 357 

352 51 | 358 

353 50 |959 

354 49 | 960 

355 48 | 361 

356 47 | 362 

357 46 | 363 

358 46 | 364 

359 45 | 365 
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TABLE IV. 
CouuuTaTıon TABLE. 


oo. ou ou ou Pay! 
0 00 00 00 00 00 
1 016 02% 0 2% o 10 06 
3 0 32 051 0 47 0 20 012 
3 04 116 ı u 029 018 
4 15 ı 4 1 35 0 39 023 
5 ı 21 2 6 1 58 0 02 
6 1 37 2 31 2 22 059 0 35 
7 1 53 2 57 2 45 18 04 
8 29 3 2 39 1 18 0 4 
9 29% 3 47 3 33 1 8 053 
10 2 4 4 12 3 56 1 38 059 
1 2 57 4 38 4 20 1 47 1 4 
12 3 14 5 3 4 44 1 57 110 
13 3 30 5 28 5 7 2 7 1 16 
14 346 5 58 5 9 2 17 12 
15 | 6 18 5 54 2 2% 1 28 
16 4177 64 6 18 2 36 1 34 
17 4 38 78 6 4 23 46 1 39 
18 4 49 73 74 2 56 146 
19 5 5 758 7 28 35 151 


ev 
Br © 
a on © 
E88 
8 © 
a 
258 
oO @® 
DD ee on 
oe - 
w ww 
a8 - 
> 1» on 
BD - 
a 
oO »® © 
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TABLE IV—contd. 
CouMUTATIoN TABLE. 


Equation+ 


argument, 
23 
24 
25 
26 
27 
28 
29 


sus a a a 


30 
3 
32 
33 
34 
35 
36 
37 
38 
39 


7 
8 
8 
8 
8 
9 
9 
9 
9 


_ 
o 


40 


Tr ae 5 Be re 
Hrn c55 
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TABLE IV—oontd. 
CoMMUTATION TasLe. 


\ 
Jupiter. Saturn. Equation — 
o ’ o U argument. 
79 4 18 314 
7 1 4 17 313 
72% 4 2 312 
73 4 27 sıl 
7 4 4 8 310 
74 4 35 309 
757 4 40 308 
8 4 4 44 307 
8 12 4 48 306 
819 4 52 305 
8 27 4 56 304 
8 34 s 0 303 
8 4 5 4 302 
8 48 5 8 301 
8 55 s 12 


x a a vv oa on on 
12 
K’-] 


oe 8 © 2. © oe © © 
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TABEB IV—oontd. 
CouNMUTaTıon TABLE. 
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TABLE IV—oonid. 
CoMMUTarıon Taste. 
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TABLE IV—coontd. 


TABLE IV—contd. 
COMuuTATıon TABLE, 


Commutatıon TABLE. 


Equstion+ . a Japiter. Saturn, Jupiter. 

argument. et Lu oo. or argument. 

114 11 13 6 3 859 4 40 223 

115 11 10 61 8 50 4 35 222 

116 1 7 5 59 8 4 4 80 221 
117 1 3 5 56 

10 58 5 53 8 32 4 2 220 

10 55 5 5 8 22 4 20 219 

8 13 4 14 218 

0 51 5 48 8 3 4 9 217 

10 46 5 45 752 4 3 216 

10 41 5 42 72 358 215 

10 36 5 38 7 3 3 52 214 

10 31 5 35 7 20 3 46 213 

10 25 5 3 0 3 40 212 

10 1 5 28 6 58 3 3% 21l 
10 13 5 4 

10 7 5 20 6 47 3 28 210 

0 0 5 16 En a 5 

623 313 208 

954 5 12 6ı 39 207 

9 47 58 5 59 338 206 

939 5 4 5 46 2 56 205 

93 4 59 5 34 2 50 204 

923 4 55 5 21 2 43 203 

916 4 50 5 8 2 36 202 

97 44 4 55 2 30 201 
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Tee —— Tr ee een 


TABLE 1V-vonchd. TABLE V. 
COuudratton Tayık ! Asou4uıstıa TaBLe, 
ee 
Mars. | Jupiter. Satorn. 
o [3 o [3 


0 }180.ar 360 
3 {181 „859 
3 |182 „358 
7 
9 


183 „357 
184 „ 356 
12 |185 „355 


N Da NS 9 DD oo © 
[2 
[>77 
DB DB 8 @ oo > >» m >» » 
-e.-. een aD BD DD DD 
[u 
I; 


54 23 4 21 4 
0 14 |186 „ 354 

22 21 4 7 34 
0 16 |187 „ 353 

50 20 23 53 27 
0 ı9 |188 „ 352 

18 19 0 39 20 
0 21 |189 „351 
5 4 17 235 2 4 1 13 0 23 1190 „850 

6 1 15 51 2 10 16 
0 25 |191 „349 

4 38 4 17 136 0 58 
0 28 | 192 „348 

4 4 12 28 1 4 0531 
0 30 |193 „347 

3 20 10 34 1 27 0 4 
0 32 |194 „6 

25 8 49 112 0 37 
0 36 |195 „345 

2 20 74 058 0 29 
14 6 35 08 0% 0 37 1196 „344 
110 3 43 0 29 015 0 39 !197 „343 
0 35 151 0 14 07 0 41 | 198 „ 342 
00 00 00 00 0 48 | 199 „34l 
0 45 | 200 „340 
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—— 


TABLE V—contd. 
ANOMALISTIO TaBLe. 


TABLE V—contd, 
ANOMALISTIC TABLE, 


ze a ee | 
Equation + A B Equation — Equstion + Mercury. Venus, Mars. Japiter. Saturn. 
° o o ‘ o ‘ o ‘ o ’ o ’ 
202 or 338 3 10 121 85 3 3% 5 21 
re 3 13 1 16 8 14 3 38 5 27 
3 16 177 8 22 3 42 5 32 
3 19 119 8 30 3 45 5 37 
2 2 3 0 ! 3 22 1 20 8 38 3 49 5 43 
2 2 3 1 | ss ıalss|se|5s«“s 
2 2 8 1 3 28 |.1 22 8 5 3 56 5 52 
2 2 3 1 
3 3 1 23 9 1 3 59 5 57 
2 2 3 1 
3 34 1 24 99 4 2 6 2 
2 2 3 1 
3 37 1 23 9 16 4 6 6 8 
2 2 4 1 
R 3 39 1 26 9 23 4 9 6 13 
2 2 4 1 
3 42 1 27 9 30 4 12 6 7 
2 2 4 1 
2 2 4 1 
3 44 1 28 9 37 4 15 6 2 
2 3 47 12 9 43 4 18 6 .26 
2 3 49 1 30 9 4 4 20 6 31 
2 3 51 1 31 9 56 43 6 35 
2 | ss jı2l0u 2alas|6 89 
2 | 3 56 13|10 8 438 6 43 
| 
| 3 58 1 34 |10 13 4 31 6 46 
; 40 1 3 |10 29 4 33 6 50 
| 4 2 1 36 |10 24 4 36 6 54 
| 4 4 1 36 |10 2% 4 38 6 57 
© 
} 
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TE 1 


Equation + 


Mercury. 


TABLE Ve-oontd, 
ANQMaLIeTIO TABLE, 
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TABLE V.concld, 


Anoxaistic TaBıe. 


Mercury. 


o ’ o° o 4 
4 27 ı 5 6 
4 27 14 |j11 32 56 
4 28 1 45 |11 32 5 6 
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HOW TO CALCULATE THE LAGNA. 
BY PROFESSOR HERMANN JACOBI; BONN. 


Tue term lagns means the point of the ecliptic upon the eastern horizon at a given 
time.! And there are two problems connected withthe lagna. We may becalled upon to find 
out, for a particular date and place, either (1) the time of theday at which a given point of 
the ecliptie was or will be lagsa ; or (2) the point of the ecliptie which, at a giventime of a 
stated day, was or will be lagna, i. e., was or will be on the eastern horizon. 

For the solution of either problem, we must first ascertain the true longitude ofthe sun 
at the date under consideration. Tbis can be done, with a very high degree of accuracy, by the 
method explained in my paper, Ep. Ind. Vol. I. p. 431, $ 5l. For ordinary cases, however, it 
will be suflicieut to use the long. © as given in table VIIL, iöid. This table furnishes us with 
the sidersal longitude of the sun for all days of the solar year? The »id. long. can be 
expressed in rdsis by usiug tableV., idid. ; e. g.,sid. long, © — 35°meansthatthe sun wasin the, 
5th degree of Vrishabha (Tauros). In the calculations now to be described, both sidereal and 
tropical longitude is used. Sidereal longitude is counted from the initial point of the Hindü 
ecliptic, or 0 M&sha ; Zropical longitude, from the vernal equinox. The latter is derived from 
the former by adding the amount of precession, or ayanäısas, for the year under consideration, 
from table XXVIII. or XXIX,., Ep. Ind. Vol. II. p. 498. For instance, on the 6th solar 
Jyaishtha, Kaliyuga 4000, the sid. long. © —= 35° (table VIII), the ayandıısas — 6° (table 
XXVIII.), and so the trop. long. © = 35° + 6° = 41°. And we take this date asan example 
in our further calculations. 

To arrive at a first approximation of the lagna, we snppose the ecliptic to coincide with 
the heavenly equator; in other words, that the sun moves, and the lagna is a point, on the 
equator.? 

I. — First Problem. — How many ghatik&s and rinddis after snnrise was, at the given date, 
some given point, e. 9. the 15th degree of Kanyä (Virgo), on the eastern horizon, !. e., was the 
lagna ? On theday of ourexample, the sid. long. © was 35° ;(the lagna) Kanyä 15° is equal 
to 5 sigus 15 degrees, or 165° silereal longitude ; therefore, the distance between the snn and 
the given lagna was 165° — 35° — 130°. This distance is equal to 21 gh. 40 v. ; for, 6 degreer 
take one ghatik4 iu rising, and 6 minutes take one vinädi. Accordingly the given lagna 


010 


0:67 | 0:27 
0:93] 0:37 


008 | 0:03 
025 

051 | 0:20 
0:59 | 0:24 
076 | 0:31 
0:84 | 0:34 
101| 041 


TABLE VIII. 


Inerease or Londıtude 
FOR COMPLETE MONTEHR, 


TABLE VII. 


LoNGITUDE FOR THE YEARS Or A ÜENTURT. 


Ba 

° 

E occurred 21.gh. 40 v. after sunrise. 

2 II. — Second Problem. — What point of the ecliptic was the lagna at a igven time of 

2 the day nnder consideration, e. 9., 20 ghafikäs after sunrise ? This problem is obviously 

a the inversiou of the first. Multiplying the ghafikäs by 6, we find the distance of the sun and 
the Zagna in degrees 6 X 20 — 120°; and adding to the result the sid. long. © (35°), we find 
the sid. long. of the lagna — 155°, or 5 signs 5 degrees. Therefore the lagna was (counting 
from 0 Mösha-Aries as initial point) five degrees of Kanyä (Virgo). 

We now proceed to correct the approximateresult thus arrived at. Since the ecliptie 
and the equator do not, as wehadassumed, coincide, a point on the ecliptic does not rise at the 
same time with the corresponding point on the equator ; but at a place of northern latitude 

wo a 5 = (as is the case with all places in India) it rises earlier, when the heavenly point in question is 
5 & 3 Ren F 5 8 2 8 8 53 8 2 5 & > between 0° and 180° tropical longitude ; and it rises later, when it is between 180° and 360°. 
, 558 - — = = ann The ezart value of this difference, which depends on the tropical longitude of the point on the 

BE z F S5$ 3 8 38 SSENER Fu 238 RR R F A Wr te 5 
Fu Ei an2a& ? 3x 222073 Ss® A: ecliptic and on the terrestrial latitude of the place in question, is given in table XXVIL, Ep. 
Ss z bee C2 ae un nn ermo© P R . R 

je „e I = Bu Ind. Vol. 1I. p. 492 #. We take from this table the corrections which must be applied (1) to 

m 25 |, 

d E83 a ı In the astrology of the Anciente : dvaroAn, ortus ; 3ee Firmicus Maternus, Math. ii. 15, 1. 

2} >| 8 FH 8 8 3 3 $ 8 8 8 E41 8 8 g 8 8 8 % The solar date, as entered in table VIII. is directly found, together with the lunar date, by calculating the 
ga 8° = » Ki latter with the help of my General Tables, tor. cit. $ 26; or, if tbe Julian date be known, it may be converted into 
ze thesolar date used in the tables according to the rules in $ 19, ibid. 

3 Or what comes to the same, that we may nse recta ascensio for longitude, 


| 
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tbe rising of the sun and (2) to that of the point of the ecliptic, which is to be the lagna. Iu 
demonstrating how our previous results areto becorrected, we will suppose, for example’s sake, 
that the place from which the document is dated, lies on the 20th parallel northern latitude. 

I(A). — (First Problem). — We had found above, that the given lagna occurred 21 gh. 
40 v. after sunrise. The sid. long. © on the day in question was 35°, the ayandıhjas of the 
year in question were 6°, and accordingly the irop. long. © was 35° + 6° = 41°. Now we learn 
from table XX VII. part B., that for a place of 20° northern lat. the 41st degree of the ecliptic 
rises earlier than the same degreeof the equator by 1 gh. 18 v. This amount must be added to 
the interval between sunrise and the lagna as found above, viz., 21 gh.40v. +1g. +18. = 
22 gh.58 v. The sid. longitude of the given lagna is 165°. Adding 6° for the ayanörısas, we 
get the irog. long. of thelagna = 171°. From the rame table, part F., we learn, that 171° 
on tbe ecliptic rises earlier, by 6 vinddis, than the same point on the equator, for the assumed 
place 2@° north. lat. Therefore we must subtract 6 v. from the result once corrected, 22 gh. 
58v.—6v.—22gh.52v. Bythis much, viz., 22 gh. 52 v.,the given lagna occurred after 
true sunrise at a place 20° north. lat. on the 6th solar Jyaishtha, Kaliyuga 4000. 

II(A). — (Second Problem). — Byapproximation we have found, in II., that20 gh. after 
sunrise the 155th degree was on the eastern horizon, or was then the/agna. Wenow calculate, 
according to the method explained in I. (A)., the Zrueinterval between true sunrise and the 
rising of the 155th degree sid. long. We have found, above, that true sunrise occurred 1 gh. 
18 v. before the moment previously assumed ;and this added to the interval stated above, 
viz. 20 gh., makes 21 gh. 18. Adding the ayandınsas, = 6°, to the sidereal longitude of the 
calculated Zagna = 155°, we arrive at the tropical long. of the same point, viz. 161°. Table 
XXVII, part F., shows that the 161th degree of the ecliptio rises earlier, by 14 vinädis, than 
the corresponding point of the equator, always of conrse at 20° northern latitude. This 
reduces the once corrected interval (21 gh.18 v.) to 21 gh.4v. We want, howerer, toknow what 
wa8 the /agna at 20 gh. after sunrise, not at 21 gh. 4 v. The sought lagna was a point of 
the ecliptic which rose 1 9A. 4 v. before the calculated lagna (161° trop. long.). In the same 
table XXVII., part F., at the head of the column for20°lat., which has just been used, isentered 
tbe time in vinddis, vis. 10:72, which one degree(or 60’) takes in rising. Now we have the 
proportion 10:72 v.:60°’= 64 v.:X.,and so, X. —358’ = 5° 58’. Accordingly the lagna at 
20 gh. after true sunrise on the 6th solar Jyaishtha Kaliyuga 4000 at 20° north. lat., was, not 
155° sid. long., hut 155° — 5° 58’ — 149° 2°, — 4 signs 29° 2’, or Karkata (Cancer) 29° 2’. This 
result cau be tested, if wanted, by calculating, according to the above rules in I. and I. (A),, 
the interval between this point, vie. sid, long. 149°, and sunrise. 
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No. 1.—DATES OF CHOLA KINGS. 


Br Prosessor H. Jacopı, Bonn. 


I have received from the Government Epigraphist, Mr. Venkayya, a large number of dates 
for examination, of which I here publish 32 dates of Chöla kings. In accepting this task I 
may be permitted to give ezpression to my admiration of the work done by my predecessor, the 
late Professor Kielborn. Without the results he had worked out with inexhaustible patieuce, 
I probably should not have suoceeded in verifying many of the dates which are now published. 


The dates have been calculated with the help of my General Tables published in Volume I, 
p. 443 of this journal. The time of the end of tithis and nakshatras is given in ghatikäs ouly, 
when the result at issue would not be influenced by a few ghafikäs, more or less. In those 
cases, however, where a higher degree of accuracy is wanted, I have made use of the new, 
special tables which I am going to publish in Part iv. of this volume. These tables yield the' 
result within a few palas according to the Ärya, Särya, and Brahma-Siddhäutas, and the 
Siddhänta-Sirömagi. 

The date No. 198 reduces the time previously found for the oommenoement of the reign of 
Rajädhirsja II. to the period from the 7th to the 30th March 1163 A.D. The remaining dates 
confirm the results previously found. 


A.—PARAKESARIVARMAN RÄJENDRA-CHÖLA I. 
181.—In the Vödapurisvars temple at Tirukkalittattai.! 


1 Svasti öri [1l*] Tirn-manoi(manni) valara . . . 

2 FE .  . kö=Pparakösaripa[n]mar-äna sri-R[ä]- 
21 jlö)ntra-Soladövarkku yändu onbadavadu . . 

DU) Er re ne ve. . ivvsättai Magara-n[ä- 

25 yalrrı Budap-kilamai perta Tirukköttai-nängu. 


ı No. 292 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 
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“In theninth year (of the reign) of king Parakösarivarman alias the glorious Räjendra- 
Chöladöva,— on the day of the anspioions (nakskatra) Jyöshthä, which corresponded to 
a Wednesday of the month of Makara in tbis year.” 


The date corresponds to Wednesday, the 8th February 1021, which was the 8th tithi of 


the second fortnight of Makara. The nakshatra was Jyeshthä which ended, according to the 
equal space system, about 18 ghafikäs after mean sunrise. 


B.—VIKRAMA-CHOLA, 
183.—In the Siddhanäthasvämin temple st Tirunarsiyür.! 


1 ([Sjvasti sri[tl*]? Pümädu puma . 2. 2 2 2 200200 

a u er kö-Pparakösaripatmar-äna Tribhuvanacha- 

4 kavattigal® sri-Vikrama-Oholadevarkku yändu 2 irandu ävadu Midhuna-näyartu= 
[p]pälr]vva- [pa]kshattu [dvjädasiyum Ti[ü]gat-kilamaiyum perra [Vilsägattu 
nal. 

“In the 2nd—second—year (of the reign) of king Parakösarivarman alias the emperor 
ofthe three worlds, the glorious Vikrama-Chöjadöva,— on the day cf Visäkhä, which 
corresponded to a Monday and to the twelfth tithi of the first fortnight of the month of 
Mithuna.” 


This date is intrinsically wrong. Monday, the 23rd June 1119 A.D. corresponded to the 
14th tithi of tbe biigbt fortnight of Mithuna (Äshädha) and the nakshatra was Müla. 


193.—In the Siddhanäthasvämin temple at Tirunaraiyür.* 


1 Pümädu pur - 02 2 2 2 en 2 re. .. 

2 2 202000200. kö-Pparaköfaripatmar-äna Tribhuvanschakravarttigal 

3 &ri-Vikrama-Chöladevarkku [ylauda münrävadu Midu[na*]-näyarzu pä[r]vva- 
pakshattu shash[thliyum Velli-kkillamjaiyum perra Pürattu näl. 


“In the third year (of the reign) of king Parakösarivarman alias theemperor of the 
three worlds, the glorious Vikrama-Chöjadöva,— on the day of Pürva-Phalguni, which 
corresponded to a Friday, and to the sixth tithi of the first fortnight of the month of 
Mithuna.” 


The date corresponds to Friday, the4th June 1130 A.D., being the 6th tithi of the 
bright fortnight of Mithuna (Äshädha), the nakshatra being Pürva-Phalguni, which had begun 
about 12 ghafikäsbefore mean sunrise and was current for the greater part of the day. 


184.—In the Siddhanäthasvämin temple at Tirunaraiyür.s 
1 ‘$r-Vikrams-Soladövarkkn yändu 3 münpivadu Midana-näyarru (pJülr]v[va}- 
pakshattu ashtamiynm Viyäla-kkilamailyn]m pezra Uttirattu [näl). 
“In the Ssrdä—third— year (of the reign) of the glorious Vikrama-Chölsdöva,— on the 


day of Uttara-Phalgunj, which corresponded to a Thursday and to the eighth tithi of the first 
fortnight of the month of Mithuna.” 


U No. 170 of th» Madras Epigraphical collection for 1908. 

? The space between $ri and p& was perhaps intended for a punctuation. 
® Read °ckakracarttigaj. 

* No. 164 of tha Madras Epigraphical eollection for 1908. 

s No. 171 0f the same collection for 1908. 


* This inscription ıs engraved in continuation of No. 170 of 1908 (from tbe middle of line 17 of the latter). 
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This date is apparently wrong. It belongs to the same year and month as the preceding 
one and may be expeoted to fall on the day previous, if we takethe week-day to be given 
correctly, and on the following day if we assume the nakshatra to be right; but these 
items are Friday and Pürva-Phalguni in the preceding date and Thursday and Uttara- 
Phalguni in this, 


186.—In the Siddhanäthasvämin temple at Tirunaraiyür.! 


1 Svasti säl— Pümidun puma 2. 2 nen 
Bee. 0.0.0. kö-Pparakösari[varjmar-äns Tribhu[va]nach- 
[cha]krava- 
4 Sıttigell äri-Vilkra[lma-Soledevajrkkut yändu 12 älvaldn Rishabha-[nä]yar[ra]- 
ppärvva-pakshattu shashthiyum Viyälla]-kilakkilamaiynms pe[r]- 
5 za Mafgattu näll. 

“In the 13th year (of the reign) of king Parakössrivarman alias the emperor of 
the three worlds, the glorious [Vikrams-Ohöladöva],— on the day of M[aghä], which 
corresponded to a Thursday and to the sixth tithi of the first fortnight of the month of 
Rishabha. ” 


\ 


The date oorresponds to Thursday, the 15th May 1130 A.D., which was the 6th tithi 
of the bright fortnight of Rishabha (Jyaishtha) and was coupled with the nakskatra Maghä. 
The6th tithi ended about 41 ghafikäs after meau sunrise, and the nakshatra Maghä commenced 
about 10 ghafikäs after it according to the equal space system. 


C.—PARAKESARIVARMAN FAJARAJA II. 
196.—In the Siddhanäthasvämin temple at Tirunaraiyür.’ 
1 Seastli] ärli] [MP] Payal van 2 een 


3 2 2 ern een nee. l=Pparakösariparmar-ana Räjalrjäjadevarku 
yandu Bävada näl Vrischika-näyargu=p[p]Jürvva-[pa]kshattu triiyaiyum 
Sani-kkilamaiyum perra Uttirädat- 

4 [tu näl]. 


“In the time (näl) of the 5th year (of the reign) of king Parakösarivarnan alias 
Räjaräjadöva,—on the day of Uttaräshädhä, which corresponded to a Saturday and to the 
third tithi of the first fortnight of the month of Vriächika.” 


The date seems to correspond to Friday, the 34th November 1150 A.D., which was the 
third titht of the bright fortnight of Vrischika (Märgasirsha). The day was conpled with 
the nakshatra Uttaräshädhä, which oommenced about 19 ghafikäs before mean sunrise of that 
day, while the third tithi ended about 44 ghafikäs after it. We must therefore assume that 
in the inscription, Saturday is wrongly given instesd of Friday. 


U Ro. 167 o£ the Madras Epigraphical collection for 1908. 

% The letter sa of käsari is written OD an erasure. 

? The syllable r at the beginning of the line is corrected from va. 
* The five syllables maSöladses are written on an erasure. 

®% Cancel the first two letters kila. 

© No. 165 of the Madras Epigraphical collection for 1908, 
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197.—In the Aiyanär temple at Tiruppattür.! 


1 Svasti sri [l*] Pü maruviya tira- mädam een 
kö=-Pparakösaripatmar-äna Tiribovagachchakkararattiga] ör[i]- 
Rejaräjadevaglku yländu 7ävadu lIshaba-näyarıu a- 
5 para-pakshattu dvädasiyum Viyäla-kkilamaiyum pers Asvati-näl. 


“In the 7th year (of the reign) of king Parakösarivarman alias the emperor of the 
three worlds, the glorious Räjaräjadöva,— gn the day of Asvini, which corresponded to a 
Thursday and to the twelfth tithi of the second fortnight of the month of Rishabha.” 


The date intended in this inscription is Thursday, the 21st May 11563 A.D. It is, however, 
not the 12th, but the 11th Zithi of the dark fortnight of tbe month Rishabha (Jyaishtha) ; 
it was coupled with the nakshatra Asvini, which ended about 11 ghafikäs after mean sunrise. 
The 12th tithi ended about mean sunrise of Friday at Lankä, according to the Ärya-Siddhänta, 
22 palas after it, according to the Sürya-Siddhänta 7 palas before it, and according to the Brahma- 
Siddhänta 52 palas before it. But as we havetoreckon with true sunrise, which occurred 
on that day, say at Conjeeveram, 1 ghafikä 49 palas before mean suurise at Lankä, the end of 
the 12th tithi fell afser true sunrise of Friday, which day therefore was called the 12th tithi. 
The 12th (lunar) tithi was however coupled with the nakshatra Asvini, which ended in it, 
though the day in which it ended was called the 11th tithi. 


D.—TRIBEUVANACHAKRAVARTIN RÄJÄDHIRÄJA II. 
198.—In the Siddhanäthasvämin temple at Tirunaraiyür.? 
1 Svasti &i [a] Kadal-s[äljnda® pärsölun . . ie 
8 Tribhuvanachchakkaravattiga] öri- Räjäte(dbi)räjadövarkka yändu äravadu 

Mina-näyarru pürvva-pakshatta shashthiyum Viyäla-kka(kki)lamaiyam perza Urösani-näl. 

“In the sixth year (of the reign) of the emperor of thethree worlds, the glorious 
Räjädh[iJräjadöva,— on the day of Röhini, which corresponded to a Thursday and to 
the sizth tithi of the first fortnight of the month of Mina.” 

This date corresponds to Thursday, the 6th March 11689 A.D. On this day, the 6th tithi 
of the bright fortnight of the month Mina (Chaitra) ended about 38 ghafikäs after mean sunrise 
and the nakshatra Röhini about 36 ghafikäs after mean sunrise (acoording to the equal-space 
system). The present inscription brings the accession to the throne of Räjädhiräja II. between 
7tb and 30th March 1163. 


E.—KULÖTTUNGA-CHÖLA IH. 
198.—In the Siddhanäthasvämin temple at Tirunaraiyür.+ 
l’2 202°. [Klkaravatt[ilga[l sri-Kujlöttonga-Soladsvalr)ku yälndu 2 vaaus 
[Ku]m- 
2 [ba-näyarru®] irubattog[rä]n-[diyadi]yum perra apara-[palkshattu prulda]- 
m[ai]yum Budan- 
3 2 2°. . [Pilradamaiyum’ perra [Püjrattu näl. 


ı No. 597 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 

2 No. 172 of the same collection for 1908. 

% The syllable a seems tobe entered below the line. 

* No. 166 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 

® Between ndu and the figure 2 there is some space in which traces of a letter or a gure are scon. 
* The flourishasddedto tbe figure 2 may also betaken to represeut the syllablen vadu. 

7 The tiths seems to have been repeated by mistake. 
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“Inthe2nd year (of thereign) of the emperor [of the three worlds], the glorious 
Kulöttunga-Chöladöva,— ou the day of Pürva-Phalguni, which corresponded to the first tithr 
Fe . . to.a Wednesday, to the first tithi of the second fortnight and to 

the rent So day [of the month of Kumbha].” 


The date corresponds to Wednesday, the 13th February 1180 A.D.,which was the 2lstday 
ofthe solar month Kumbha. The case is similar to tbat in No. 197 ; but here the first tıthi of the 
dark fortnight of Kumbha was an ezpunged tithi, wherefore the day was tobe called the 15th titki 
of thebright fortnight. According to the Ärya-Siddhänta, the löth tithi of the bright fortnight 
of Kumbha (Phälguna) ended 5 ghafikäs 9 palas after mean sunrise at Lankä, and the Ist tithi 
of thedark fortnight 5 palas after mean sunrise of the nextday (Thursday); but as the sun rose 
ia Conjeeveram on that day 8 palas later, the end of the tithi was brought over to the preceding 
day, and was, therefore, expunged. But this first tithi of the dark fortnight of Kumbha 
was coupled with Pürva-Phalgani which ended on Wednesday about 34 ghafikäs after mean 
sunrise. 


200.—-Inthe Siddhanäthasvämin temple at Tirunaraiyür.! 


l Svasti äri [1*] Tiribuvauachchakkaravatt[i]gal [5ri}-Kulöttunga-Soladevarku 
yanda 2vadu® Mina-nälya]ıın pürva-pakshattu piradamaiyum Vilyjäla- 
kkilamaiyum perra [U]ttirattädi-näl. j 

“In the 2nd year (of the reign) of the emperor of the three worlds, the glorious 

Kulöttunga-Chöladöva,— on tbe day of Uttara-Bhadrapadä, which corresponded to & 

Thursday and to the first tiihi of the firdt fortnight of the month of Mina.’ 


The date corresponds to Thursday, the 28th February 1180 A.D. Ontbat day ended 
the let tithi of the brigbt fortnight of the month Mina (Chaitra) and the nalcshatra Uttara- 
Bbadrapadä, both about 19 ghafikäs after mean sunrise at Lankä. 


201.—In the Siddhanäthasvämin temple at Tirunaraiyür.3 
l Svasti öri [N] Pu(pü)-maruviya Tisaimugattn . . . 2. kö-Pparakö- 
(Sa]riparmar-äna Tiribuvanachchakkaravattigal %si-Viraräjendhra (dra)dövarku 
yandı [Släjävada Kumba-[njäyarrı apara-pakkehattul® navamiyum Velli- 
kkilamai perga Millattu näl. 
“Intbe [5]th year (ofthereign) of king Parakösarivarman alias the emperor of the 
three worlds, the glorious Viraräjöndradöva,— ou the day of Müla, which corresponded to 
a Friday and to the ninth tithi of the second fortnight of the month of Kumbha.” 


The date correspouds to Friday, thel8th February 1183 A.D., on which the 9th tithi 
of the dark fortnightof Kumbha (Chaitra) ended about 38 ghafikäs and the nakshatra Müla 


about 36 ghafikäs after meau sunrise at Lankä. 


2023.—In the Siddhanäthasvämin temple at Tirunaraiyür.s 
1 Svasti ärli] [N*) Payal väylttu] R 5 . . N . . P R 


8 R j . . . » . . . . köv= TIraräsakesaripag- 


ı No. 175 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 
2 The fourish added to the gure 2 may also be taken to represent the ayllables vad. 
3 No. 176 of the Madras Epigrapbical collection for 1908. 


* Bead Sri-. ® Read -pakshattu, 
® No. 178 ofthe Madras Epigraphyal collection for 1908. ? Read Iräfakösan“. 
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4 mar-äna [Ti*]ribuvanaohchakkara[ va]lttigel sr[1]-Viraräjeudra-Söladevarkku 
yändu äzalva]da nä} Simha-näyargu apara-pakshattu navamiyum Sani-kkilamai- 
yum perra [Mri]ga- 

5 [Sijrshalttu nJal. 

“In the time (nd}) of the sixth year (of thereign) of king !Räjakösarivarman alias the 
emperor of the three worlds, the glorious Viraräjendrse-Chöladöva,— on the day of 
Mrigasirsha, which corresponded to a Saturday and to the ninth tithi of the second fortnight of 
the month of Simha.” 


I take the date to correspond to Saturday, the lOth September 1183 A.D. For, on this 
day the nakshatra Mrigasirsha began at about 4 ghafikäs after mean sunrise at Lankä. The 
day, however, was not the 9th, buttthe 7th tithi of the dark furtnight of Sirmha (Bhädrapada), 
that tithi having ended about 16 ghafikäs after mean sunrise.— The result shows that the word 
navamiyum of the original date should be altered to saptamiyum (or perhaps into ashfamiyum, if 
that tithi was intended with which the given nakshatra mainly coincided, orin which it ended, 
a8 was the case in Nos. 197 and 199). 


203.—In the Vilinäthasvämin templeat Tiruvilimilalai.? 

1 (Svajsti srli] ([N®] TliJribuvanaohehakkalvalttilgal® sri]-Kulöft]tu[n]ga-[8]olade- 

[valsku yläjndu ela- 
2 vadu Magara-nälya]rrı pülrvva]-pak[shat]tu äöatudasilyJn Vijäla-kkila[mai]yum 

perra Punarpüsatti=[n]äl. 

“In the seventh year (of the reign) of the emperor of the three worlds, the glorious 

Kulöttunga-Chöladöva,—on the day of Punarvasu, which corresponded to a Thursday and to 
the fourteenth tithi of the first fortnight of the month of Makara.” 


The date intended seems to be Wednesday, the 18th January 1185. For, on that day the 
l4th titki of the bright fortnight of the month Makara (Mägha) ended about 45 ghafikas after 
mean snnrise, and the nakshatra Punarvasu ended about 14 ghafikaäs after mean snnrise. The 
week-day however was Wednesday, and not Thursday, as given in the original date, apparently 
by a mistake. 


204,—In the Vilinäthasvämin templeat Tiruvilimilalai.* 

1 Svasti ärli) [1*] [Puyal vä]ly*jttu va[lla]m [perujga [1*]® Tribuvanachchak- 
karavattlijjgal Maduraiyum Päln]diyag mudittalaily]uh>gon[d-arulijga 6i- 
Kulfölttu[a*]ga-[S]oladevar[k]jku [yJanda padigärävadu 

2 Kluj]mba-näyarrı pürvva-pakshattu [pafja]lmiyum Velli-kkilamai[yJum perra 
I[r]evati-näl. 

“In the sixteenth year (of the reign) of the emperor of the three worlds, the glorious 
Kulöttunga-Chöladöva, who was pleased to take Madurai and the crowned head of the 
Pändya,— on the day of Rövati, which corresponded to a Friday and to the [fifth tithi] of 
the first fortnight of the month of Kumbha.” 


The date corresponds to Friday, the 28th January 1194 A.D., the 5th titht of the bright 
fortnight of the month Kumbha ending about 54 ghafikas after mean suurise of that day, and 
the nakshatra Revati ending abont 15 ghafikäs after mean sunrise. As the titht might be an 


t Kulsttunga III. beara the surname Parskösarivarman in his other inscriptions. 

2 No. 386 of the Madraa Epigrapbical collection for 1908. ° Besd °chakravartiigal. 
* No. 418 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 

5 Betxreen ga and {ri there is some space which may have contained asignof punctuation 
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expunged one, I calculated the beginuing of 5th tithi for true snnrise at Conjeeveram according 
to the Arya-Siddhänta;; it began nearly a ghafikä before sunriseof Friday, which day accordingly 
was the Sth tithi. 


205.—In the Vilinäthasvämin temple at Tiruvilimilalai,! 


1 Svast[i)] rl] [1*]) Pf[u]lyall väjlly*]ttu ([valam) e . . r z z 
R : e . 5 . . . .  Madursi kop[du] Pänldiya]n 
muditta[ljailyJun=gond -arul[ina] £r[i]-Kulöttulä]ga-Böladevarku yända padinela- 
[valdu Kalr)- 
2 kadaga -näyaıru apara -pakshattu äaltortteöiya]m® Tiigal-kilamai per[ra] Puna- 
[r]pälse]ttu näl. 

“In the seventeenth year (of the reign) of the glorious Kulöttunga-Chöladöva, who, 
having taken Madurai, was pleased also to take the crowned head of the Pändya,— on the day of 
Punarvasu, which corresponded to a Monday and to the fonrteenth (or fonrth) tithi of the 
second £ortnight of the month of Kalrjkataka.” 

The tithiin this date must be the 14th ; forthe4th titki of the dark fortnight of Tulä 
(and Vrischika) only can be coupled with Punarvası. The 14th of Karkataka however cannot 
also be conpled with that nakshatra ; but the l4th of Mithuna. If we calculate for the 14th of 
the dark fortnight of Mithuna which corresponded to the Bth July, 1195 A.D., the nakshatra is 
indeed Punarvasu, but we find the week-day to be a Saturday instead of a Monday. Indeed the 
week-day would be incorrect on any possible assumption. 


F.—BAJARAJA III. 
208.—In the Aiyanär temple at Tiruppattür.S 
1 [Svajsti öri [ll*] Tiribuva[nachchak]karavattigal äri-Räjaräja- 
2 +*dövarkku yändu 4 vadua Dhanu-näyarru pürvva-pakshat- 
3 ta dalsa]miyum Sevvä-k kilamaiyum perta Rövati-tä(nä)l. 

“In the 4th year (of the reign) of the emperor of thethree worlds, the glorious 
Bäjaräjadäva,— on the day of Rövati, wliich corresponded to a Tuesday and to the tenth tithi 
of the first fortnight of the month of Dhauus.” 

This date is also a donbtful one. The tithi given in the inscription oorresponds to the 
18th December 1219 A.D., but it is a Wednesday aud is conpled with the nakshatra Bharani 
and Krittikä. The preceding day was a Tuesday, but it was the 9th tithi and was coupled 
with Asvini and Bharani. If we assume the month to have been Vriächika instead of 
Dhanna (for there are instances of such mistakes in these insoriptions, see above, vol. IX, p. 220, 
note 12, and p. 221, note 4), we find that Tuesday, the 19th November 1219 A.D., was the 11th 
tithi of the bright fortnight of Vrischika, not the tenth titht as stated in the inscription ; 
but this tenth (lunar) tithi was coupled with the nakshatra Rövati, the one ending 13 ghalikäs 
before mean sunrise, the other beginning 40 ghafikäs before it; cf. No. 202. 


207.— In the Aiyanär temple at Tiruppattür‘s 


1 [Svasti öri Il Tiri®]buvanachchakkaravattigal #ri-Räjaräjadevarkun yändu 7 ävadu 
Isha[ba]-näyaru “ apara-pakshattu  triltri)tiyaiyun=Dingat-kkilamaiyum per[za] 
Mäfla]tti=näl. 


1 No. 616 of the Madras Epigrapbical collection for 1908. 

2 It is not impossible that the reading is Saduttiyum. i.c. the fourth tiths, 
3 No. 595 of the Madras Epigraphical collection for 1908, 

* The ö-symbol attached to da is at the end of l. 1. 

5 No. 596 of the iadras Epigraphical collection for 1903. 
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“Inthe 7th year (ofthe reign) of the emperor of the/three worlds, the glorious 
Räjaräjadöva,— on tbe day of Müla, which corresponded to a Monday and to the third fithi of 
the second fortnight of the month of Rishabha.” 


I take the date to correspond to Monday, the 30th March 1222 A.D,, though the 
nakshatra of that day was not Müla, but Uttaräshädbä and Srarana. The third tithi of the 
dark fortnight of the month Rishabha (Jyaishtha) ended, according to the Ärya and Sürya 
Siddhäntas, 1 ghafika 44 palas, and 46 palas, respectively, after mean sunrise, and some- 
thing more after true sunrise; while the 4th tsthi ended on the next day. According to the 
Brahma-Siddhänta, however, Sunday was the third tithi and Monday was an adhika or 
repeated tithi. The result is practically the same as was found by the two other Siddhäntas. 


208.—In the Mantrapurisvara temple at Kövilür.! 


1 © Svasti Sri [11*] 

2 Tiribuvanach[cha- 

3 kkaravsttigal öri- 

4 *Räjaräjadevarkku ylä]- 

5 [n]du 7ävadi[n®] ediräm=[ä]- 
6 n2du * Kumba-näyarro [pJü- 

7 rvva-pakshattu tritiyaiyu[m] 

8 Tingal-kkilamaily]u[m] pe- 

9 rra Sodi-näl. 


“In the year opposite the7th year(of the reign) of the emperor of the three worlds, 
the glorious Räjaräjadeva,— on the day of S8väti, which corresponded to a Monday and to the 
third tithi of the first fortnight of the month of Kumbha.” 


Tbe date corresponds almost certainly to Monday, the 20th February 1223 A.D. But 
the original datecontains twoerrors : (1) it wasnot the‘ first’ fortuight, because in it the nakshatra 
Sväti is impossible ; (2) it was not the 3rd but the 4th titki. For, on calculsting the above dute, 
we find tbat.the 20th Febrnary corresponded to the 4th tithi of the dark fortnight of Kumbha 
(Phälguns), and that almost the whole day coincided with tbe nakshatra Sväti. 


208.—In the Vilinäthasvämin temple at Tiruvilimilalai.d 

1 Srasti äri [1] Tribuvanachchakkaravattigeal [Sjri-Iräjaräjaderarkku yändu 

[1]1 [valdu* Kumbha-nalya]rra apara-[pa]kshattu äkädasiynm Sani-[k]kilamaiyım 

POFF& 
2 Mülattu näl. 

“ In the [l]lth year (ofthe reign) of the emperor of the three worlds, the glorious 

Räjaräjadeve,— on the day of Müla, which corresponded to a Saturday and to tho eleventh 
tithi of the second fortnight of the month of Kumbha.” 


This date is the same as that in No. 214 below and will be dealt with in tbzt place It 
deserves to be remarked that, in this inscriptien just as in No. 214, the month Kumbha has been 
erroneously quoted instead of Makara. 


! No. 215 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 
? The name Räjaräjr is denoted by two abbreviations. 

® No. 400 of the Madras Epigrapbical collection for 1908, 
* The date may also be read as 21. 
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2310.—In the Mantrapurisvara temple at Kövilür.! 


1 2Svasti sri [M*) Tfi]r[i]buvanachchakkaravatt[ilga[l si]-Räsaräsadevarku yända 
[11] *Ishava-näysr[ru] pü[r]va-pakkattu saptam[ijyum Näyarru-kklillamaiyum 
perra Magattu näl. E 
“ (In) the[lljth year (of the reign) of the emperor of the three worlds, the glorions 
Räjaräjadöva, — on the day of Maghä, which corresponded to a Sunday and to the seventh 
tithi of the first fortnight of the month of Rishabha.”” 


If ge take the year to be the 11th, neither the week-day nor the nakshatra comes out right. 
But if we calculate for the 2lst year, both items come outright. The date corresponds to 
Sunday, the 3rd May 1337 A.D. The 7th tithi of the bright fortnight of Rishabha (Jyaishtha) 
ended about 9 ghafikas after mean sunrise of the 3rd May, and the nakshatra Maghä covered 
nearly that whole day. 


211.—In the Vilinäthasvämin temple at Tiruvilimilalai.° 

1 S[va]Jti sri [N*] Tiribuvanachcha[k*]karavattiga] sri-Räja[rajadövarkjku [yJändu 

ll alvaldu Dhanu-näyarru pärvva-pakshatta dassmiyum Tf[i]ögat-kk[i]lamai- 

yalm] 
2 perra Irsvati-[n]äl. 

“In the 11th year (of the reign) of the emperor of the three worlds, the glorious Bäja- 

räjadeva,— on the day of Rövati, which corresponded to a Monday and to the tenth tithi of 
the first fortnight of the month of Dhanna.” 


The date as given in the inscription would oorrespond to Thursday, the 31st December 
1226 A.D., which was coupled with Krittikü. This result is wrong in all details. If we 
calculate Monday, the 29th December of the same year, the nakshatra comes out right, but it is 
the 7th tithi. Now, assuming that the month Dhanus has erroneously been quoted for Makara, 
the original date would correspond to Monday, the 30th November 1226 A.D. This is 
spparently the right date. On that day, the tenth tithi of the bright fortnight of Maisara ended 
about 37 ghafikas after mean sunrise, and the nakshatra BRövati ended about 18 ghafıkäas after 
mean sunrise. 


212.—In the Mantrapurisvara temple at Kövilür.d 


l & Svasti öri [1l*] Tiribuvanachchakkara- 

2 vatt[ijgel &ri-Iräßaräsadövarkku ylä]- 

3 nddu?’ irubadävadu Magara-näyarrı pü- 

4 rvva-pakkattu saptamiyum Tiögal-kki[la]- 

5 maiyum pperga® Asvati-näl. 

“ In the twentieth year (of ihe reign) of the emperor of thethree worlds, the glorious 

BRäjeräjadöva,— on the day of Asvini, which corresponded to a Monday and tothe seventh 
tithi of the first fortnight of the month of Makara.” 


The calenlation of the original date yields Wednesday, the 16th Jannary 1236 A.D., which 
day was coupled with the nakshatra Asvini; but as the week-day is wrong, we must reject this 


1 No. 198 of the Madrss Epigraphical collection for 1908. 

% Two unintelligible symbols are engraved at the beginning of the line before the akshara sro. 
© Tbe Agures in bracketsmsy also beread as 21. 4 Read Rishadha.. 

5 No. 409 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 

© No. 195 of tbe same collection for 1908, 

T Read yandı. ® Head perra. 
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date, Assumiug a mistake in the month, vis. Makara for Dhanns, we get Tuesday, the 18th 
December, which corresponds to the given tithi (ending 9 ghafikäs after mean sunrise), but the 
nakshatra was Rövati (beginning 13 ghafikäs after meau sunrise). If we calculate for the 
following year, the 2lst instead of the 20th, the date comes out right in all detaile. It 
corresponds to Monday, the 5th January 1237 A.D. On that day, the 7th tithi of the 
month Makara ended 14 ghafikas after, andthenakshatra Asvini began 13 ghafikäs before 
mean sunriee. This is probably the equivalent of the date, though it is rather snrprising that 
the number of the regnal year should have been erroneonsly quoted. 


213.—In the Vilinäthasvämin temple at Tiruvilimijalai.! 


l Svasti sri:— Tf[i]rubu[va]nachchä(cha)kravartti[gal äri-Rjäjaräjadevarku [yjändu 
20 irulbadjä[valdu Rishabha-[n]äyar[ru] pür[vva]-pakshattu dasa[m]ilyJum 
[VJe[liP-kkilamailyum pJer[ra] Utt[ira]ttu [näl). 

“In the20th— twentieth— year (of the reign) of the emperor of the three worlds, the 
glorious Räjaräjsdöva,— on the dayof Uttara-Phalguni, whicb corresponded to a [Friday] 
and to the tenth tithi of the first fortnight of the month of Rishabha.” 


The date probably corresponds to Friday, the 18th May 1238 A.D. On that day, the 9th 
tithi of the bright fortnight of the mouth Rishabha (Jyaishtha) ended 12 ghafikäs, and the 
nakshatra Uttara-Phalguni 14 ghatikäs after mean sunrise at Lahkä. It appears therefore 
that, in the original date, the tenth tithi has been erroneously quoted instead of the ninth. 
Calculating Mösha instead of Rishabha, we find that the 10th tithi of the brigbt fortnight ended 
on Thursday, the 17th April 1236 A.D., 40 ghatikäs after meau sunrise, and the nakshatra 
Uttara-Phalguni began only 50 ghatikäs after mern bunrise If this date be the right 
equivalent, we have to assume that the month as well as the week-day are erroneously quoted 
in the original. 


214.—In the Vilinäthasvämin temple at Tiruvilimijalai.d 


1 Svast[i] sr[i] (N*) Tirfibuvanachakafvajttigaj* sri-Iräjairajsdöva[r)kud® yändu 
2] vadu Kumf[ba]-n[ä]yarru apara-pakshattu ök[&]dasamiyum® Sanli]-kkilam[aiyu]m 
perra Mülattu 

2 näl. 

“In the 2lst year (of the reign) of theemperor of thethree worlds, the glorious 

Räjaräjadöva,— on the day of Müls, which corresponded to a Saturday and to the [eleventh] 

tithi of the second fortnight of the month of Kumbha.” 


‘The date oorresponds to Saturday, the 24th January 1337 A.D. But the month Kumbha 
has erroneously been quoted instead of Makara. For, it is impossible that in Kumbha 
(Phälguna) the llth tithi of the dark fortnight should coincide with Müla; and besides, in that 
year Phälguna badi 11 was a Monday (or possibly a Sunday, for the end of the tithi fell very near 
sunrise), but certainly not a Saturday. But on the day stated above, the 11th tithi of the dark 
fortnight of Makara ended about 18 ghafikäs after mean sunrise, and the nakshatra Müla ended 
about 27 ghatikäs after it. 


ı No. 407 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 

1 Tbe space between m and kki is justenougb for vejji aud notfor fevoay (Tuesday). 

® No. 410 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 

% Read °chakravarti”. ® Rend -Räjaräja°. 

© Ihe syllable mi is written below theline. The titAs intended may hare been sithar ökädasi or dafami. 
But No. 209 above, which is identically tbe aame date, given äkadati. 
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215.—In the Mantrapurisvara temple at Kövilür.! 
[S]vasti äri [1l*] Tr[i]bhuvanachchakravalttijga] sri-[Rjäjarälja]- 
d[ö]varkk[u] yändu [2]6 ävadınsedirä[m=ä- 
ndu Kapnni-nä]ya[r]ru=[pjpürvva-[pakshattu ashta]’mi- 
[yJum Tiügal-kilamsiyum [pjerra Anilattu nal. 


mob 


“In the year opposite the [2]J6th year (of the reign) of the emperor of the three 
worlds, the glorious Räjaräjadöva,— on the day of Anurädhä, which corresponded to a 
Monday and to the eighth tithi (or the fifth tithi) of the first fortnight of the month of 
[Kanyä].” 

The date as given in the inseription admits of four cases: (1) 16th year, 5th tithi; the 
equiva'ent is Tuesday, the 2nd September 1231 A.D.; the nakshatra Anurädhä began 34 
ghafikäs after mean sunrise ; (2)26th year, 5th tithi: Wednesday, the 11th September 1241 A.D.; 
Anurädhä ended 47 ghafikäs after mean snnrise. Assuming the eighth tithi to be given, the 
week-days will be (3) Friday and (4) Saturday for the 16th and 26th year respectively, and the 
nakshatra will also be wrong. If we compute the same four cases for Sirnha instead of Kanyä, 
we get a Monday only for case l, vis. Monday, the 4th August 1231 A.D., but the nakshatra ie 
Chiträ and Sväti. If we compute for Tulä instead of Kanyä, case No, 4 gives a Monday, vis. 
14th October 1241; but then the nakshatra would be Sravana and Sravishthä. Therefore the 
date of this inscription seems not to admit of verification. 


2318.—On some detached stones in a grove at Tirukkäraväsal.? 

1 Svasti äri [1*] Tiribuvanachchak[karavajtt[ijgal särli]-*Räjaräjedevarkku yläjodu 
28 ävadu Karkkadaga-näyarrı pürvva-pakshat[tju Saturttes[ijyum Budag- 
kli]lamaiyum per[rs*] Utt[ijrattu näll). 

“In the 28th year (of the reign) of theemperor of the three worlds, the glorious 

Räjaräjadöva,— on the day of Uttara-Phalguni, which corresponded to a Wednesday and 

to the fourteenth tithi of the first fortnight of the month of Karkataka.” 


The original date erroneousiy quotes the 14th tithi instead of the 4th ; for, Srävana 
(=Karkataka) sudi 14 canuot coincide with Uttara-Phalguni, but sudi 4 may coincide with 
it. The corrected date corresponds to Wednesday, the 22nd July 1243 A.D. On thatday 
the 4th tithi of the bright fartnight of the month Karkataka ended 36 ghafikäs after mean 
sunrise, and the nakshatra Uttara-Phalguni ended 24 ghafikäs after mean sunrise. 


2317.—In the Mantrapurisvara temple at Kövilür.5 


ı & Svasi ärı [1*] a 
yändu 3lävadu Mösha-näyarruı . . - oe ie 
kilamaiyum [pjlerra [A]nilattu näl. 


si-Räsaräßadövar[k]zu 
. ‘[pajäjamilyJum Tingal- 


“In the Slst year (of the reign) of the emperor of thethree worlds, the glorious 
Räjaräjadöva,— ou the day of Anurädhä, which corresponded to a Monday and to the fifth 
| 1 12, Er . of themonth of Mösha.” 


The 5th tithi of both fortnights in Mösha did not fall, in the year of the inscription 
(1247 A.D.), on a Monday ; and the nakshatra Anurädhä cannot be coupled with the Sth tithi of 


1 No 182 of the Madras Epigraphical collection for 1908, 

® Thereading may also be pasjamıyum. 

® No 454 ofthe Madras Epigraphical collection for 1908. 

* The word Räjaräja is expressed by two abbrevia:ions, 

s No. 199 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 

© In the original it cannot be made out whether apara- or pürva-paksha was engraved. 
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either fortnight in Mösha, The titht is therefore wrong. Now, calculating for the week-day 
and the nakshatra given in the inseription, I ind that on Monday, the 22nd April 1247 A.D,, 
the nakshatra Anurädhä commenoed 4 ghafikas after mean sunrise. The first tithi of the dark 
fortnight ended 34 ghafikäs after mean sunrise. If this day is the one intended in the inscrip- 
tion, the word ‘ panjamiyum’ is a mistake for ‘ pradamaiyum.’ 


@.—RÄJENDRA-CHÖLA IH. 


318.—In the Mantrapurisvara temple at Kövilür.! 
1 Il Svasti äri {ll*] Tiribuvanachchakkaravatt[ilga[l sri}-Iräsöndi[ra]-Soladsvarkku 
yändu palt]tälvajdinn- ed[ijrä(lm=säjada Kanni-nä- 
2 yarıın alps]ra-peksbattu shashthiy[ulm Tingal-k[i]lafmjJaiyn[m] perre Rötani-näl. 

“In tbe year opposite the [tenth] year (of thereign) of the emperor of thethree worlds, 
the glorious Räjöndra-Chöladeva,— on the day of Röhini, wbich corresponded to a Monday 
and to tbe sixth tithi of the second fortnight of the month of Kanyä.” 

The date corresponds to Monday, the llth September 1258 A.D.; however the month 
Kanyä has erroneously been quoted instead of Sirnha. On the day in question, the 6th tithi of 
the dark fortnight of the month of Simha (being the 15th solar Kanyä) ended 51 ghafıkäs, and 
the nukshatra Röhini 45 ghafikäs after mean sunrise at Lanka. 


219.—In the Mantrapurisvara temple at Kövilür.? 
ı ([S]vast[i] [3ri] [1*] (Tiribuvana]chchakkaravatt[ilgal $r[i]-Iräsönd[i] ra-Soladövarkku 
yäu[du pa]jdin-elävadu I- 
2 [Tjebabha- näyartu pürvva- pa[k]shasattu® tri(tri)tiyaiyum Näyarru-kkilu[lm]Jaiyum® 
pers» Püsat[tu*] näl. 

“In the seventeenth year (of the reign) of the emperor of the three worlds, the 
glorious Räjöndra-Chöladöva,— on the day of Pushya, which corresponded to a Sunday and 
to the tbird tithi of the first fortnight of the month of Rishabha.” 

The date corresponds to Sunday, the 2lst May 1282 A.D., if we assume that thethird tiths 
bas erroneously been quoted instead of the seooud. For, on that day, the 2nd tithi of the bright 
fortnight of Rishabha (Jyaishtha) ended about 42 ghafikäs after, and the nakshatra Pushya com- 
menced about 40 ghafikäs after mean sunrise at Lankä. 


220.—In the Mantrapurisvara temple at Kövilür.® 
1 &- Svasti Sri [1I*) Tiribuvanachcha[kka®]ra[ vatti*]gal äri- Rälj]ölndra]- Soladsvark[u 
yänjdu 

2 17 vadu Tulä-näyarzu pürvva-pakshattu chatulrddasiyJum Velli-kkila[lm]Jaiyum 
3 perre Asvati-näl. 

“In the 17th year (of the reign) of the emperor of the three worlds, the glorious 
Räljöndra]- Chöladöva,— on the day of Asvini, which corresponded to a Friday and to the 
fourteenth tithi of the first fortnight of the month of Tulä.” 


2 No. 208 of the Madras Epigrapbical collection £or 1908. 
2 No. 213 of the same collection for 1908. 

® Cancel the letter s. 

4 Bend -pakshattu. 

5 The m of kilamai is entered below the line, 

© No. 223 of the Madras Epigrapbical collection for 1908. 
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The date corresponds to Friday, the 27th October 1262 A.D. The nakshatra Asvini ended 
about 36 ghafikäs after sunrise, and the 14th tithi of the bright fortnight of Tulä (Kärttika) 
ended according to the Sürya-Siddhänta 58 ghafikäs, and acoording to the Brahma-Siddhänta 
52 ghafikäs after true sunrise at Conjeeveram. As tbe same tithi was current at sunrise accord- 
ing to both these Siddhäntes, it was no ezpunged tithi. But it was an expunged tithi according 
to tbe Ärya-Siddhänta. 


2231.—In the Vilinsthasvämin temple at Tiruvilimilalai.! 

ı Svast[i] sri[ll*] [Tiribuvanachjchakkafravat]t[i]gal sr[i]-"Räjendra -[Soladövar]kku 
yälndu! 1[8]vadu® | [Kumba]-näyarruı [pürvva-pa]kshattu [pajJüchalmiyu]m 
Budan-k[i]lamai[yum] perra Utt[i]räda[ttu näl]. 

“In thel[8]th year (ofthe reign) of the emperor of the three worlds, the glorious 

Räjöndra-Chöladöva,— on [the day of] Uttaräshädhä, which corresponded to a Wednesday 

and to the fifth tiths of the [first] fortnight of the month of [Kumbha].” 


In themonth Kumbha, thenakshatra Uttaräshädhä can occur only between the8thand 11th 
tithi of the dark fortnigbt, in the month Tulä between the 5th and 8th tithi of the bright fort- 
nigbt. We must tberefore read Tulä in the inscription. The details of the date would be right 
if we assume that the fifth tithi has erroneously been quoted instead of the sixth. For, on 
Wednesday, the lOth October 1263, the 6th tithi of the bright fortnight of Tniä ended abont 
19 ghafikäs, and the nakshatra Uttaräshädhä about 20 ghafikäs after mean sunrise at Lankä. 


2322.—In the Mantrapurisvara temple at Kövilür.® 

ı [Svarst[i] rl]  [N*] [TribhuvanaJchchakkars[vat]tigal [£ri]-R[äj]endira- 

[S]olla]Jd{ö]varkku yäandu [22] älvadu] Kumba‘-näya[rru] alpara]-pakshattu 

sha[shthi]yum Tinlgat]- k[ila]mai 
2 plejrra Södi-nal.? 

“In the [22]nd year (of the reign) of the emperor of the three worlds, the glorious 

Räjöndra-Chöladöva,— on the day of Sväti, which corresponded to a Monday and to the sixth 
tithi of the [second] fortnight of the month of Kumbha.” 


Icannot verify this date satisfactorily. The tithi or the nakshatra must be wrong; for, 
the sixth tithi cannot ooincide with the nakshatra Sväti. The nearest approach to the given 
date is in the twentieth year, Monday, the l4th February 1267 A.D., on which day the 
nakshatra Sväti commenced about sunrise; but it was tbe 4th tithi of the dark fortnight of 
Kumbha, which ended about 18 ghafikäs after mean sunrise. 


No. 12.—DATES OF PANDYA KINGS. 


Br Peoressor H. Jaconı, Pa.D., Bonn. 


V. Venkayya, M.A., Rai Bahadur, has sent me for examination the text and English 
translation of 17 Pändya dates, of which I herewith publish 15. In some cases my results 


ı No. 412 of the Madras Epigraphical collection for 1908, 

% The syllable ra is denoted by an abbreviation. 

3 The word vadu is expressed by & flourish added to the figure 8. 

* Betweeu the letters 5a and na there is a symbol which may represent either » or tbe ä-siga. The name of 
te month is not quite clear. It may aleo beread (Tulä], 

s No.216 of the Madras Epigrsphical collection for 1908. 

* There issome unscconntable space betweeu theaksbaras kw and m of Kumba. 

3 The length of nd is inserted below the;line. 
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are not satisfactory ; still I thought it advisable to state what they are since they may be 
useful either for further consideration of historical questions involved by the inscriptions or for 
deciding the uselessness of the dates as being altogether wrong. 


Nos. 90-94 enable us to fix tbe commencement of Jatävarman Vira-Pändya’s reign, which 
has approximately been placed in 1310 A.D. by Mr. Krishna Sastri (Annual Report on 
Epigraphy for 1908-09, Part If, $ 27). Four ofthese inscriptions quote, besides the details 
usually given inthem, tbe corresponding solar day; thereby, as stated by Prof. Kielhorn 
(above, Vol. VI. p. 301), we can find the precise equivalent, though the year is not stated in any 
era, the regnal year only being given. For, as a given solar day may be coupled with any of the 
thirty tithis and of the seveu week-days, a given combination of these three items will, on the 
average, ocour only once in 7X 30=210 years, and tbe chance will be still rarer if the nakshatra 
is mentioned, as is nsually ths case. In No. 89 the tithi is not given, but the combination of 
the remaining three items is such as will recur only once in about 150 years. 


In order to solve the problems to which such dates give occasion, I have developed my 
tables (above, Vol. I) in detail for several centnries, and with their help the task became an easy 
one. These developed Tables will be published in book form in the Encyclopzdia for Indo- 
Aryan Research. I shall there explain the method of solving the problem in question. 


I now proceed to discuss the results of my examination of the dates in Nos. 90-94. They 

may be summarised as follows :— 
Jatävarman Vira-Pandya (September 29, December 1, A.D. 1295). 
No. 90. 6th year: 28th September 1302. 
No. 91. 22nd year: 3rd May 1318. 
No. 92. 44th year : 2nd December 1339. 
No. 93. 43 (Cor. 46)th year: 2nd Angust 1339. 
No. 94. 46th year: 16th June 1342, 

Nos. 90-92 ahow that theking must have commenced to reign between the 29th September 
and the Ist Deceniber 1295. With this date for the commencement of tbe reign No, 94 agrees if 
we read the regnal year as 46, as we may, since the second figure of 4{9) put in brackets in the 
transcript, may also beread 6 as stated inthenote. In No. 93, the regnal year cannot be 46, 
since No. 92 isdatedinthesame yearofourera, Thedate, 2nd August, shows tbat the 46th 
year has wrongly been given instead of the 43rd, 

According to No. 89 Tribhuvanachakravartin Kulasökhara seems to have begun reigning in 
1379-80 A.D. Isbonld, however, not place too much reliance on this result, before it has been 
corroborated by more inscriptions of the same king. For, if in our inscription the wrong nakshatra 
had been quoted, as is ratber frequently the case in these records, the calculated equivalent 
would of course be also intrinsically wrong. 


No. 84 fixes the beginning of the reign of a Tribhuvenachakrsvartin Sundare-Paändya in 
A.D. 1237-38. 


MÄRAVARMAN SUNDARA-PÄNDYA I. (A.D. 1216-35). 
81.—In the Tiruttajiävara temple at Tirupputtür.! 


1 © Svatli]) i [Pf] 0.0.0000. . Sf-kö-Märopa[njmarsana Tiribo[va]- 
nachchakkravattigal Bonadu alter arulge sri-Sundara-Pändi- 

2 yadzvarku yändu 20 vadun(din) ediräm-ändu [Kajpni-näyarrı spara-[pakahat]t[u] 
Viyä[la]-kkilamaiyu[m®] shashthiyum perra Püsßattu näl. 


1 No. 129 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 
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pe 


“In the year opposite the 20th year (of the reign) of the glorious king Märavarman 
alias the emperor of the three worlds, the glorious Sundara-Pändyadöva, who was pleased 
to distribute the Chöla country, — on the day of Pushya, which corresponded to the sixth tithi 
and a Thursday of the second fortnight of the month of Kanyä.” 


The date seems to corsespond to Thursday, the 18th September 1236 A.D. That day was 
Äsvina badi 2 as required, the second titht ending about 36 ghatikäs after mean sunrise at 
Laükä. But the day was coupled with the nakshatras Asvini and Bharani, and not, as quoted in 
the inscription, with Pushya. Itis impossible, on any supposition, that Äsvina badi 2 should 
be coupled with Pushya; the nakshatra will always be one between Asvini and Myigasirss, and 
never beyond the latter. 


JATAVARMAN SUNDARA-PANDYA I. (P) 


(A.D. 1251 to 1281). 
83.—In the Vilinathasvamin temple at Tiruvilimilalai.! 


1 Kör-Chadapane(n)mar °Tiniribuvanach[chalttaravattigal sSundara-Pändiyadövarkku 
“dunda 2[vadu] iranjdjävadu Danu-näyarru apara-pasakshat[tu® oha]tu[r*]dasi- 
yum Näyarr[u-kkila]mmais- 

2 yum perra Äyiliyattu na(nä)l. 

“In the 2nd—second—-yoar (ofthereign) of king Jatävarman (alias) the emPeror of 
the three worlds, Sundars-Pandyadöva,—on the day of Aslösha, which corresponded to 

a Sunday and to the fourteenth tithi of the second fortnight of the month of Dhanus.” 


In this date, the wrong fortnight is cited ; for, in the month of Dhanus or Pausha, Äsleshä 
cannot be conpled with badi 14, bnt only with sudi 14. However, the week-day does not come 
out right in either fortnight, if we assume the king to have beeu Jatävarman Sundara- 
Pändya IL For, in K.Y. 4378 (=1276 ff. A.D.) Pausha wasexpunged, and both sudi 14 and bads 
14 falling in the solar month of Pausha were not Snndays. The same holds good with Pausha 
sudi 14 and badi 14 of the preceding year. Assumiug the king to have been the first of this 
name, the week-day comes out right for K.Y. 4354 Pausha sudi 14 corresponding to Sunday, the 
4th January 1254. But the nakshatras coupled with that day were Punarvasu and Pushya; on 
the next day ocourred Aslöshä. 


JATAVARMAN SUNDARA-PÄNDYA. 
83.—In the Vilinäthasvamin temple at Tiruvijimilalai.7 


1 Svastli] srli] [1] Ko-Chchadapagmar Tr[ijbhuvanachchakravatt[igal sSri]- 
Sufndara-Pänjdya-deva[rkku yäpndu] ettäva[d]n Dhanu-näyarzu pürvva-pakshattu 
ashtami[yu]m Velli-[k]k[ijlamaiyum perra Rs- 

2 vati-näl. 


“In the eighth year (of the reign) of king Jatävarman (alias) the emperor of the three 
worlds, the glorious [Sundara-Pandyad&va],— on the day of Rövati, which corresponded to a 
Friday and to the eighth tithi of the firet fortnight of the month of Dhanus.” 


% No. 395 of the Msdras Epigraplical collection for 1908. 

2 Bead Tribiuvanachakravartiigal. 

® A eymbol resembling tbe figure 4 is engraved before su. Perhaps it stands for sri. 

* Read yandı. 5 Read pakshatiw. € Read kkilamar. 
? No. 4l1 of the Maäras Epigraphical collection for 1908. 
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I have calculated the date for both Jatävarman Sundara Pändya I. and II. ; in both cases, the 
result is not satisfactory. Igivethem here. In 1258 A.D. Pausha was an expunged month; if 
we assume that sudi 8, falling in solar Pausha, was intended, we find that itended 4 ghatikäs after 
mean sunrise at Lankä on Thursday, the öth December, aud the nakshatra Rövati began only 
15 ghatikäs after sunrige. Therefore, the date would be right, if the eighth tithi had been wrongly 
quoted instead of the ninth.— Now assuming the king to be the secend of his name, the date 
would fall in 1292 A.D. The calculation proves that on Friday, the 19th December 1292 
A.D,, the 9th tithi ended a few ghatikäs before the end of the day according to all Siddhäntas, 
and the 8th tithi ended on Thursday. But as the nakshatra Rövatiended about 5 ghatikäs 
before sunrise of Friday, it could not have been coupled with that day. 


TRIBHUVANACHAKRAVARTIN SUNDARA-PANDYA (A.D. 1237-38 to P). 


84.—In the Tiruttaliivara temple at Tirupputtür.! 


ı to Swasti si [If] » » 2 2 2 2002000. . Tribhuvafnajchchakravattigal 
$ri-Sundara-Pändiyadövarku yändu 2 ndävad[u] Dhanu-näyarrun 11 ndilya]jdl[i]- 
yum pürvva-pakshattun dasamiyum 

2 Budhan-kilamailyu]lm [pjerra Asvati-näl. 


“In the nd year (of the reign) of the emperor of the three worlds, the glorious 
Sundara-Pändyadöva,— on the day of Asvini, which corresponded to » Wednesday, to the 
tenth tithi of the Arst fortuight and to the lIth solar day of the month of Dhanus.” 


Between 1200 aud 1500 A. D. there is but one day which fulfils all requirements of the 
date of our inscription, viz. 4340 Kaliyuga, Paushasudi 10, which correspouds to Wednesday, 
the 7th December 1238 A.D. On that day, at mean sunrise at Laükä, the 10th tithi of the Ärst 
fortnight of the month Dhanus (Pausha) was running, and ended about 42 ghatikas afterwards, 
aud the nakshatra Asvini had begun 7 ghatikäs before mean sunrise at Lankä and ended about 
49 ghatikäs after it. Accordingly, this king begau to reign in 1237-38 A.D. 


JATÄVARMAN SUNDARA-PÄNDYA II. (?) 
(A.D. 1275-76 to 1290). 


85.—In the Vilinäthasvamin temple at Tiruvilimilalai.? 

1 Svasti [$rill]® Kf[ölr-Chedailpanjmar Tfi]ro[bJuvanachchakka[ravaltt[ijgal srli- 
Sujndara-P[äpdijyads[lvajrkun yänfdu 9]vadu Tulä-näyar[rju [apara]-pakshattu 
saptamiyam [NJäyarru-kkila- 

2 maiyum per[ra PjJüsattu nal. 

“In the [9]th year (of the reign) of king Jatävarman (alias) the emperor of the three 
worlds, the glorious Sundara-Pandyadöva,— on the day of Pushya, which corresponded to 

a Sunday and to the seventh tithi of the second fortnight of the mouth of Tulä,” 


The week-day does not come out right for the 9th year of either Jatävarman Sundara- 
PändyaI.or Il. I have calculated the years 1259, 60, 61 and 1283, 84, 85 A.D. 


1 No. 130 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 
? No. 414 of the same collection for 1908. 
Ihe punctuation after fri is not distinct ; the existing traces acem to point to the readiug Om. 
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JATÄVARMAN SUNDARA-PÄNDYA II. 
(A.D. 1275-78 to 1290). 
88.—In the Mantrapurisvara temple at Kövilür.! 
Svasti [Sri]? [1*] Ko-Ch[cha]dapanmar-äna Tiribu[va]nachchakkarava: 
ttiga[l Su]n[dara]-Pändiyadsvarkku yända 14 vadu Sim- 
ha-näyarru pürvva-pakshattu trit[ra]gaiyum® Budan-kilamaiyam 
perra Attattu näl. 

“In the l4th year (of the reign) of king Jatävarman alias the emperor of the three 
worlds, Sundara-Pandyadövs,— on the day of Hasta, which corresponded to a Wednesday 
and to the third tithi of the first fortnight of the month of Sirnha.” 

The date of this inscription is K.Y. 4391, Bhädrapada sudi 3= Wednesday, the 8th August 
1280 A.D. For, on that day the ärd tithi of the first fortnight of Bhädrapada (Simha) ended 
about 46 ghatikas after mean sunrige at Lahkä and the nakshatra Hasta began abont 9 ghatikäs 
after mean sunrise. 


> OD - 


ei JATÄVARMAN SUNDARA-PÄNDYA. 
7.—In the Nilakanthösvara temple at Vedäl.t 


1 [Sva*]sti &ri ie Könerimölkondäpn kör=-Chadapanmar Tirnubnvanachchakkaravattigal 
sri-Sundara-Pändiyadövarkı yändn padiln-mü]orävadin-edir mu(mü)prävadu 
Karkadaga-näyarrn pürvva-pakshattun saptam[iylum Budan-kilamaiyum perra 
Attattu näl, 

“In the third (year) opposite the thirteenth year (of the reign) of Köndrimölkondan 
king Jatävarmen (alias) the emperor of the three worlds, the glorious Sundara- 
Pändyadöva,— on the day of Hasta, which corresponded to a Wednesday and to the seventh 
tithi of the first fortnight of the mouth of Karkataka.” 

[Professor Jacobi has not recorded the resulta of his calonlation of this date.—Ed.] 


MÄRAVARMAN KULASEKHARA I. (A.D. 1268-1308). 


88.—In the Sundararäja-Perumäl temple at Pon-Amarävati.5 


1 & [di] Srattlilei) . . . 0 kö-Märu[pa]- 
[pma*]r-äna(äna) Tifri®]huvanachchakkaravatt[i]galle Sumandlameh- =gond-aruliya 
Kulasega- 


2 radevarkun yändu 18 vadua Simha-näyarrn [püjrvva-pakshattu paüchamiyum 
Tinggal‘-kilamaiy[u]lm perra Utt[ijrädattu näl. 

“Inthel8thyear (of the reign) of king Mära[varıman] alias the emperor of the three 
worlds, Kulasökharadöve, who was pleased to take every conntry‚,—on the day of Uttarä- 
shädhä, which corresponded to a Monday and to the fifth tithi of the first fortnight of the 
month of Simmha.” 

Tbe date of the inscription seems to correspond io Monday, the 6th Augnst 1295 A.D., on 
which day the öth tithi of the month of Simha (Bhädrapada) ended, about 52 ghatikäs 


ı No, 21% of the Madras Epigraphical collection for 1908. 

? The punctuation after the syllable sri is indistinct. 

3 Read tritiyasr?. 

4 No. 69 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 

5 No. 21 of the same colleotion for 1909, © Read Tingal-. 
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after mean sunrise at Lankä. Bat the nakshatra was Chiträ. It may be remarked that 
the nakshatra Uttaräshädhä can never be conpled with Bhädrapada audi 5, as required 
by the inseription. 


TRIBHUVANACHAKRAVARTIN KULASEKHARA (A.D. 1379-80 to P). 
89.—In the Tiruttali$vara temple st Tirupputtür.! 
1 [S]vasti [&i] [n*] [T]ribbuvanachchakravattigal $ri-Kulasekharade[ varku 
yläandu 4vadin-edi[rä]m-älndu Kar]kadaga-[nä]yarr-irubattölän-tiyadi Sani-k- 
2 [klillamjaiyum perra Rösani-näl. 

“In the year oppositethe4th year (of the reign) of the emperor of the three worlds, 
the glorious Kulssökharadava,— on the day of Röhini, which corresponded to a Saturday 
(and) to the twenty-seventh solar day of the month of Karkataka.” 

The only day between 1200 and 1500, which I found to correspond to the date of the 
inscription, would be Saturday, the 25th July 1383 A.D.; it was the 27th solar Karkataka, 
(Srävana badi 10) and the nakshatra was Röhini. This king therefore would appear to have 
commenced reigning 1379-80 A.D. 

In the years 1262 A.D., 23rd July, and 1475, 25th July, the 27th solar Karkataka fell on a 
Saturday and the nakshatra wasthenext after Röhigi, viz. Mrigafiras ; we need therefore take 
no acconat of these years. 

[Tbe alphabet in which the inscription is engraved shows that it must be older than 
A.D. 1200.—Ed.] 


JATÄVARMAN TRIBHUVANACHAKRAVARTIN VIRA-PÄNDYA (A.D. 1285-1342 ?). 


80.—In the Vilinäthasvämin temple at Tiruvilimilalai.? 

1 Svast[i] ri SKör-Chadäpanmar Tirubuvanachchakkaravattigal gri-Vira- 

Pändiyadövarko yändu 6 vadu* ärävadu 
2 [Ka]oni-näyarru püruva-pa[k*jehattu shatti(shthi)yum Velli-kkillamailyum perra 

Mälattu näl. 

“In the 6th—sixth— year (of the reign) of king Jatävarman (alias) the emperor of the 

three worlds, the glorious Vira-Pändyadöva, — on the day of Müls, which corresponded to a 
Friday and to the sixth tithi of the first fortnight of the month of Kanya.” 


The date of this inscription corresponds to Friday, the 28th September 1302 A.D. On 
that day, the 6th tithi of the first fortnight of Äsvina (Kanyä) 4403 Kaliyuga ended 6 ghatikäs 
after mean sunrise at Laükä and the nakshatra Müla was running till about 15 ghatikas after 
mean sunrise. 

81.—In the Tiruttalisvara temple at Tirupputtür.S 


1 Sri-kö-Chchadsipanmar-äna Tribhuvanachchakravatti[lga]] sri-Vira-[P]ändiyadevark u 
yän[du] 22[vadu® I]shaba-nä[ya]rra (Altsdiyum? pä[rvva-pa]kshattu 
[dvijtiyaiyam perra Röl[bi]ni-n[sl*]. 

1 No. 101 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 
2 No. 401 of the same collection. 
® In the syllable kö, the z of the ö-sign is corrected from iri. 
4 Vadu is expressed by a flonrish added %o the figure 6. 
% No. 128 of the Medras Epigraphical collection for 1908. 
© Vadu ie also expressed by a symbol. 
The word tödi is expressel by a symbol, 
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“In the 22nd year (of the reign) of the glorious king Jatävarman alias the emperor of 
the three worlds, the glorious Vira-Pändyadöva,— on the day of Röhini, which corresponded 
to the second tithi of the first fortnight and to the [4jth solar day of the month of Rishabha.” 

I take this date to correspond to Sunday, the rd May 1318 A.D. This day was actually 
the Sth solar Rishabha (Jyaishtha), not the 4th as found in the transcript of the inscription ; 
the 2nd tithi of the first fortnight of Jyaishtha (Rishabha) ended about 13 ghatikas after mean 
sunrise at Lankä, but the nakshatra Röhini had ended about 26 ghatikäs before sunrise. It 
would therefore appear that the nakshatra quoted was that current at the beginning of the tithi, 
though it had ended before the day which is called after that tithi. 


88.—In the Tiruttalisvara temple at Tirupputtür.! 
1 Svast[i] sri [1] Ko-Chchadaivan[mar-äna] Trfijbbuvanachchakravatt[ilgal sri 
Vira-Pändiyadvarku yändu 44 vadu Dhanu-näyarrı 
2 5tediylum]? pürvva-pakshattu prathamaiyum Bpihaspati-väramum perra Mülattu, 
näl. 

“Inthe44th year (oftihe reign) of king Jatävarman alias the emperor ofthe three 
worlds, the glorious Vira-Pändyadöva,— on the day of Müls, which corresponded to a 
Thursday, to the first titki of the first fortnight and to the 5th solar day of the month of 
Dhanus.” 

This date oorresponds to Thursday, the nd December 1339 A.D, on which day the first 
tithi of the first fortnight of Pausha (Dhanus) ended 32 ghatikäs after meau sunrise at Lankä, 
and the nakshatra Müla was current at sunrise and ended about 41 ghatikäs after it. 


83.—In the Tiruttalisvara temple at Tirupputtür.? 
] Svasti öfr]i [l*) Kö=Chchadaipapmar-äna Tr[ijbhuvanachchakravattigal äri-Vira- 
Päpdiyadsvarku yändu 46 vadn- Karkadaga-näyarın 1[4 tedi]* 
2 pürvva-pakshutta [pajnjamiyum Sömaväramım perra Uttirattu näl. 

“In the 46th year (ofthe reign) of king Jatövarman alias the emperor of the three 
worlds, the glorious Vira-Pändyadöva,— on the day of Uttara-Phalguni, which corresponded 
to a Monday and to the fifth titki of the first fortnight (and) to the 14th solar day of the month 
of Karkataka.” 

This date apparently corresponds to Monday, the And August 1339 A.D. On that day, 
the fifth tithi of the first fortnight of Srävana (Karkataka) ended about 15 ghatikäs after mean 
sunrise at Lahkä, and the nakshatra Uttara-Phalguui was current at sunrise, and ended about 
6 ghatikäs after it. However, the calculated date was actually the l5th solar Karkataka, and 
not the 14th as stated in the inscription, 


84.—In the Tiruttalisvara temple at Tirupputtür.5 
ı [a] Svasti äri L[N®]) Ko=Chchadaipanmar-äpa Trfijbbuvanschchakravatt[i]ga} 
ör[i]-Vira-P[älndiyadevarkku yändu 4[9]* vadu Mithuna- 
näyarrn 21tdim” pürnva-pakkattu tuvädesiyum Aditya-v[äjramu[m] ple]rra 
Anilattu mäl. 


! No. 122 of tbe Madras Epigraphical collection for 1908, 
? The word tädi is expressed by » symbol. 

® No. 119 of the Madrss Epigraphical collection for 1908. 
* The word tödi is expressed by a symbol. 

® No. 120 of the Madras Epigrsphical collection for 1908. 
* Tbe figure in brackets may also be read 6. 

Y Tedi is denoted by a symbol ; tädım stands for tödiyum. 


— 1095 — 


No. 13.) GOHARWA PLATES OF KARNADEVA. 139 
ala raue er ee ee re nen se EI nn er a ae 


“Inthe 4[9Jjth year (ofihereign) of king Jatävarıman alias the emperor of the 
three worlds, the glorious Vire-Pändyadöva,— on the day of Anurädhä, which corresponded 
to a Sunday, to the twelfth tithi of the first fortnight and to the 21st solar day of the month 
of Mithuna.” 

The date corresponds to Sunday, thel6th June1342 A.D. Onthat day, at mesn sunrise 
at Lanka, the 12th tithi of the first fortnightof Äshädhn (Mithuns) and the nakshatra Anurädhä 
were current, the former ending about 24 ghatikäs, and the latter 45 ghatikas after mean 
sunrise at Latıkä. And the day actually was the 21st solar Mithuna. 


JATÄVARMAN VIKRAMA-PÄNDYA. 


95.—In the Tiruttalisvara temple at Tirupputtür.! 
1 116 Svasti ärli] [N] Kö-Chehadaipanmar-äns Trf[ijbhuvanachchakravatt[ijgal 
äri-Vikrama-Pändiyadövarku yandu 8[vadijn? edir 1l4ävadu 
2 Sak-äbdam 134g möl sSelläninra Subhakiri3-varısham Dhanu-ravi 19 tödi* 
pürvva-pakshattu tritigaiyum Buda-väramım perra Tiruvönattu 
3 ml. 
“In the l4th (year) opposite the Bth year (of the reign) of king Jatävarman alias 
the emperor ofthethree worlds, the glorious Vikrama-Pändyadöva,— in the (cyclic) 
year Subhakrit, which was current after the (expiry of the) Saka year 1344,— on the day 
of $ravana, which corresponded to a Wednesday and to the third tithi of the first fortnight 
(and) the 19th solar day (when) the Sun (was in) Dhanus.” 

This date apparently corresponds to Wednesday, 18th December 1422 A.D., the oorres- 
ponding Jovian year of southern reckoning being Subhakrit. But the third tithi has wrongly 
been quoted for the second. For, on the caleulated day which was the 19th solar Dhanns, the 
2ud tithiofthe first fortnight of Pausha (Dhanus) was current at sunrise at Lankä and so was 
the nakshatra Öravana. The third tithi began about 5 ghatikäs after mean sunrise at Laukä, 
and the nakshaira Sravana ended about 52 ghatikas after sunrise. It would therefore appear 
that the current tithi has been quoted instead of the one which ended on that day. 


® No. 124 of the Madras Epigraphical collection for 1908. 

2 The syllables vadi are expressed by a fourish added to the figure 8. 
% Read Subhakrid. 

* The word tädi isexpressed by a symbol. 
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THE KUDÄ INSCRIPTIONS. 
BY PROFESSOR II. JACOBT. 


The Kndi inseriptions havenlrendly been edited | There is no eine to the dnte of these in- 


by the Rev. Dr. J. Stevenson—Jour. Bu. Br. R. : seriptions except the general reserablance u 


18. 8or, vol. V. pp. 169-174. But as bistransla- ! their letters anıl of their style to those nf the 


Kanheri, Kärlei, Junnar, and Nüsik inserip- 


tious are not irustworthy, and sometimes ruther 
tions which beloug to the times of the Andhra- 


tanciful,—with tlıc assistance of Dr. G. Bühler I 

have made the subjvinel transeripts and trans- | bhrityas. 

Iatious according to Mr. Burgess’s facsimiles. 

Inseription No. L in Cave I. 
Mahabhojiya Sadagerigd Vijazäpntasa | Mahäbhojasa Maildavasa Khandapälitasn lckhaka 
Sulasadaraputasa Utaradatäputasu cha Sivabhütisa saha bhayaya Nailäyn deyadbama (lcnan). 
Sanskrit of Na. 1. 

" Mahäbhojgäh Sädagnirg& vijayayih putrassa Mabälhojasyza Mandavyasya Skandapälitası a ı 

lekhaka (zyı) 


’ Sulasadattaputrasya Uttaradattäpmtrasya chn Sivablütelı saha bharzaya Nandaya deyadharın 
TTayananı ' } 
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This eave is the beuefaction of Sivabhüti 
;Sivabbuti), son of Sulasadata [Sula- 
salatta!. and of Utarädata [Üttarädatta] 
the writer of Mahäbhoja Mandavn 
jMändavga’Khandapälitn{Skandapälita], 
son of Mahäbhoji Sadageri Vijuyäü 
Sarasairi Vijagi] together with his wife 
Nandä [Nanda). 

Irmarks on No. 1. 

l. Tlecorrcetness 
part> of this inseription have been connected is 
proved by the staternents made in No. 3 regarding 
Klandajsälita and Sivabıni, 


2. Muhäbhoja and Mahäbhoji are evidenty 


‚ lea podi suhä ataväsiniya 
" saha ätiväsiniya 


titles, as the words immediately Fullowing them | 
have to be taken für Gamily names. Bheojaka cum : 


monly oceurs in the inseriptions with the meaning 
ol *a priest inchargeofutemple.  Anotlier mem- 
ing, "great prince‘, is given ta Mahebhioja in the 
Lisgewate Preriun vece the Ptrstory Durtionary, 
>». v.). Bhoja, t00, is used as a reyal title inthe 
Afarıga Beäloomn VIIL 12. Malzibhoja vecurs 


alsointlhec Belsiinscription No. 2 Jewr. Du Dr... 
ie, Ser. vol. VIII p.} As the persons beanming 


this title seem tohave ocenpiel a hish position, 
© seeoud meaning is tie more appropri 


te on, 


and we may assume that Vijuyä wäasthewite if: 


rut 0f a rovereign king, at least of a Säinunta 
andtlat Khandapälita ruled over some dis- 
triet or province, "Piss explanation is also con- 
Ermed by tlie cunstruction of inseription No. x. 

3 Nehryerija would be in Sanskrit Site 
serie or Sdtagairyih,ce belungitig totlie Kumily 
ur io the country of Satagiri or Sa i. Satan 
Sata aro mentioned as proper names by i 
IV.2,52. Dr. Sterenson’s eunjeetnre, acc 
ts which Siidagiri wuull correspond to Sul- 
sette, does not appear tenable, ax the unciene name 


uf Sulsette is Sbutshashti," containing sixty- 


six villes.’ 


Sunskfit Mindozpenye :comparculso In -low, No.3. 
The Mandavyas are enumeratel \Brrhurtenite 
ItANV. 2) among the nations of Ucntral India, 
together wich te MedlasorMers, wlo probably 
then, as at present, resicked in sonthern Räjpntänd 
—MedapätuaorMewäd. Mendeeiye vecurs 
ine in the Best inseription No, 2. 

> The name Sulusadatta is of xeme in- 


elayaaa probably correspends with the: 


e s ; : Agimitana cha 
ofthe wag in which the two ' _..: 


terest.as (arcording to Dlanrapfılu's Peliyalurlelht 
Sulasäü and (according to Hemachandru's Drrf- 
hose) Sulasamanjuri arc names of VistTuu’s 
sacred basil-trec, the felsi. The proper nume 
Sulasadatta maus therefore ‘given by 
Tulst’‘,anıl corre=ponds with tlie modern 'Tulsidäs, 
and scemg to indicate that the worship of the 
plant dates from carly times. 
Jnecrrplin Na. 2 in Cave V. 
Sildharh theriana Lhadata Pätamitäna Lliadata 
\ bhägineyiya  piva- 
gitikäyga Nüginikäyn  duhatuya pära- 
sitikaya Padumanikäya deradlamariı 
Bodhisa 
Asalhanuitäya. 
Sanskrit «! No. 2. 
Siddhaın sthaviränäm bLhadanta-Prtramitränän: 
bhndanta- 
hi cha bhägineszäh pravra- 
Nägrinikäyädnhital 
Padminikivä 
layanaın por cha saha antev 


Agnimiträn 


pravra- 
devadharmo 
inya Budhyä 


"sul antevräsinziä Ashädhamitraya in: 


Trunslatiin el Ne. ®, 

Nail! This enve and tank arc the benefac- 
tim of the female ascetice Paduminikü 
(Padminiki), dauglter of the female aseetie 
Näurnanika (Näginikä), the sister's daughter ot 


: the Theras Bhadata Pätamita (Bliadantı 


Patramitm) and BhadataAgimita (Bha- 
danta Agnimitra), together with her diseipte 
Bodhi, amd her disciple Asalhamit ä 
(Ashärlhamiträ). 

Remake on No. 2. 

1 Siddkans las been misunderetoodtirstVyv Dr. 
Stevenson, and later by Dr. Bud Däji and Pro- 
tessor Bhänärkar, who all translate it by "to tu 
Perfeet One.” If this meaning were intended it 
won be either aidıdhaecı or wllleigee Siddhanı ie 
really the neuter nominstive singnlar ol auldhr. 
and. like sidelbion synonym of eceti. 

2. 'The plnrals Pftamitänai) and Agimi- 
tanıım) are plar. wegertolin: compare below in 
inscription No. %: sce ılxa Stevensun, Juur. Bo. Dr. 
JE As. Soc. vol V. p 173. 

% For the name Naganikä compare * Devi 
Nayanika’ over une of tlıc figures oftle Nänägiir. 
cavt. 


Jaseriplien-No, 3 in Care TL 


Mahäbhojisa 
Mahäbhojasn Maüdavasa 
Sulusadntasa Utaradatäyn 
ki SivahbhLütimla kinethasa 


Sädageriya 


Vijayüya pntasıs 


Khandapalitasa upajivinant: 
cha pntanam bhatönanı lekha- 
Sivanajması dheyadkamımar ira 
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saha Lhayüya Vijayäya pntänam cha so” Sulasadatasa Sira 
palitasa Sivadatasa Sa pilasa cha sclarüpakamam duhutiinamn 
Sasapäya Sivapülitäya Sivadatäya Sulasadatäya cha tlambhä. 
Sanskrit «J No. 3. 
Mahäbhojyüh Sädagairgü Vijayäyäh putrasya 
Mahäbhojasya Mändavyasya Skandapälitasya apzjivinin 
Sulasadattasya Uttaradattäyüscha patrindit Lhrätrigär lekba 
kich Sivabhütch kanislıtlinsya Sivasarmano deyadharmo layanamı 


sala bhärgaya Vijayayä [|] putränäm cha sa’ Sulasadattasya Siva- 


pülitaseya Sivadattasya 


Translation ef No. 3. 


This cavc is the bencefaction of Sivalsa)ma 
(Sivasarıman), after tie writer Sivabhuti 
(Sivablüti), goangest amongst his brothers tlıe 
sous of Sulnsadatn (Sulasadatta) und Uta- 
radatü (Uttaradattä), servants of Mahn- 
bhoja Mandava (Mandavya) Khandn- 
pälita (Skandnpilita), son of Mahabhoji 
Sädageri Vijayä (Satagairi Vijaya), to- 
getlier with bis wife Vijayä; nnd the decora- 
tion of tie rock (is Me bennjactiou) of their 
sons (ichwar fulher isalive) Sulasauata (Sula- 
sadatta), SivapälitafSivapalita),Sivadata 
(Sivadatta), and Supila (Sarpila); and tie 
pillars (are He benefaetion) of their dausshters 
Sasapäü (Sessapa or Sasıpä), Sivapalitä 
(Sivapälitä) Sivadatä (Sivadatti) and Su- 
lasaulatä (Sulasadattä). 


Rımarks vn X. 3. 


1. Thechangecf Sieamaanı to Sirasmamea is 
supported by Junnar inseription No. 7, Zwl. Ant. 
vol. VL p. W,andbLytbefact tlat Sivaua gives 
no sense. 

2, The sa in tie phrase piännsscha sa Sulasa- 
«tesa is probahly an abbreviatiun fur suwillue, 
wlich we find in No. 4: pulsma cha auwilhuee 
Isirakhitasa. Professor Bhändärkar (Näsik In- 
scriptions, No. 24, Transaetlions Or. Cong. 1873. p. 
317).thinks that either chası may be traccıl to 
582, Or if rend a8 vaaı to tar, and translates it 
by “worthy.’ In his inscription, as well as in all 
the Kurlä inseriptions wlıere it oceurs, the elur 
must necessarily be taken in tlıo sense of ‘and.’ 
Smith if applied to females means one whose 
tatural protector, i.e. husband, is alive; if 
applied to males it probably denetes that tlie 
tatlıer was alive, thouglı I am unableto produce 
any authority for the fattes interpretation. The 
ult.rior meaning of tlie term is probably 

wortliy’,asconjectured by Professor Buän-lärkar. 


Sarpilasya cha 


Sailarüpıkarma | «dluhitrinäm 


Sasyapüyäh Sivapälitäyüäh Sivadattäyäh Sulasadattäyis cha sthambih 11 


Iuseription No. 4 in Curve VII. 


Mämakavejiyasa vejasa  Isirukhitupäsaka- 
53 putasa vojasa Somzedevasa deyalharıma layaniı ! 
putasa cla sanigasa Isirakbitssa Sivayhu- 
sasa cha 
dulutuya cha sa? Isipilitäga pusäsa dharn- 
miıya sapäya cha. 

Suekrit of No. 4. 
Mämnakavaidyikasya. vailyasya Rislıirakshito- 
päsaku- 
sya putrassa vailyasza Somadevasya diya- 
dhiarmo layanarı 
patrasya cha sanäthasga Rishirakshitasya Si- 
vaghoshasya chu 
duhituscha sa? Rishipälitäyä | Budhäya dlllarmi- 
za sanıghäya chat 


Translation of No. b. 

This cave is the benefnetion of the phıysieian 
(cl) Somade va, son ofthe Bandılla devotee 
Isirakhita (Rishirakshita) Mämakave. 
jiya (MÄmakavaidyika), a pliysician, and ofhis 
sons (wlwee father in alier) Isirakhita (li. 
shirakshita) and Sivaghosa (Sivaghoslın),anıd 
of his danghter (wluse filher is aliee) Isi- 
pälitä (Rishipälitä), for Budılba, the Law, 
and tlıe Fraternity. 

Ikuarks on Nu. h. 

1. Mimakjügese npparently corresponds to 
a Sınskrit MWintckuraidyrkasyı, and mer mean 
* belonging tu tIıe country or town of Mämakut- 
vaidya’, thong such a name is not known feum 
other sources. 

2. Sawitlasa looks like sandyısu, but that 
rcading woulıl give nu sense. 

3. Pusdyaand-Say&yı do not readily give any 
guol sense; one is tempted to read Buddhdur 
Aharındya sunghAya chu. 

Inscriptions No. 5 and No. 6 cannot be trans- 
lated with any confdenec—tlie stouc is much 
abraded. 
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Inseriptim No. 7 in Cave XIV. scmble those used in Asoka’s cdicts, and Jilfer 
Karahädakasa löhavanisizasn Mapikasa[malt- | considlerably from tlıe rest. 
kusı \deyadhammarn lern. 2. Mapiku gives no sense; it must be changed 
In Sanskrit into Mahika. Dr. Stevenson rcads Nokika—Juur. 
ei 2 Se A Bo.Br. R. As. Sor. vol. V.p. 171. 
Karahädakasya lolavanijo mahikasya deya- 3. Ioharmiyi & PAR: 
. Loharmnyiyasa would bo in Sanskrit either 
Mae dharıno hıyannm || Tohavarniyikuwya orlohavanijiyasya. I prefer tlıe 
Translation af No. 7. latter ctymology, beenuse tlıe former given no 
This cavc is tlıc benefnetion of Mahika, an | sense. 
jeonmonger of Karahäda. 4. Dr. Stevenson bas already recognized. in 
Renarks ou. NT. Kırahötakası thename of'Karlhuöd.atown on 
1. Itought to be notel tlıat the first six an | the Krisln., ncarly in a direct lino south from 
weil as the ninth letters of this inscription re-  Satärä.’ 


Duseriptiom No. & in Cuce NV. 

Mahäbhojeii Mädate/watndard] Kohiputö Malidate Apilnse patasa sudlhingachhakasa Rümadata- 
sa Jeya 

dhemalıenionJcha bbieblagharafhkichhugher) uyarıka cha bhayäva en° Völidatäva derü- 
dhammarı uyaraka. 


Sunenrit of No. . 
Mahäbboje Mändavy& Kohiputr& Mallidatw apilasya putrasya Suddha gotrasyn Rämadattasya 
deya. 
dhamascha bhikshugrilam uyarakascha Lharyäyalı sa® Velidattäyä deyadlıarma uyarakıh || 


Translation cf No. 

While Mündava (Mandavya) Mali- 
data(Mallidatta) sun of Koh ifrules «s) 
Mahähhoja, a dwelling for the asceties anıl an | 
Uyaraka [Ns bon dedicat: Tl us) a charitable 
gitt by Rämadata (Kumadatta) of pure 
family, son of Apila, and an Uyarıka [dus been 
‚ieen) as a charitable gift Iıy his wife V eli- 
dat: (Velidattä), whose husband is alive. 


lohitäbi Venhuyaähi  sacha 
ätiväsiniya Bouhiya. 
Sanskrit af No. d, 

Siddhaın sthaviranan Lhadanta- 
Vijayanamı antcräsinyälı 
, pravrajitikiyäh Sarpiläyäü 
; deyadharmo layanam salıa sa- 
| lohitäblilı Vishnu-käbhih salkuscha 
Remurke ou Na. $. | anteväsinyä Bo au , a 

A. Uyeraka apparentiy corresponds with the | Hait! Ma N BEER 
üvuraka of Näsik No. 24, Tronsactions Or. Cunyr. 4,00," Man BR PEN ER 3 
1874, p. 347, which Professor Bluindärkar renders | female ascetie Sar pi lä (Sarpilä), disciple ot 
by apartment‘. Childers’ Pıli Diet. gives ovarıka | the Thera Bhayata Vijaya (Bhadanta 
with the meaning of "inner or store room’, and | Vijaya), together with her venerable kinswonan 


tlıis explanation fits here also very well. Venhuyä (Vishnö), and her disciple Bodhi. 
2. Mallidatta looks a Jaina name, as Malli isa R 
Renurks on N. 9. 


naıne ol one of the Tirtharukaras. . e i 

3. Por the forms bhaydea and. Velddatien com- 1. Sulohirt is a net unusual PAli word, cquiv “= 
pare Purisedatöee, Nösik 24. Lehink cc is merely | lent wo the Sanskrit Sulohitd. The plural salaki- 
® suhstitnte for gr, just as in Taratiien für | (hi Fenluydki moy bo explaineı as „ler. majce- 
tragasteiihe enller äyrlha, &c.--compare Kalın, ; tatis: Visa probably wasa paternal er matertal 
aunt, and as such entitled to particular respect. 
| 


Peitrage Paligrane p. 42—and forms like aldıllıu- 
were for Ardellerge ale in the Asoka inscriptiona. No. 10 en a Well out ef Cave VIII. 
Mälskärasa Mugupa... [de]! 


Iuscrtptin No. d in Care AFII. 


Siddla theräna Lhayata yadhamatlıa- 
Vijayana ativäsiniya \ Sunskrit. 
pavg-itikaya Sapiläya ; Mäläkäraya Mu gulpälitarya de) 


deyalhamımam Kram saha sü- yadlhormah stambhah .;: 


* Intke first ine. fthe inseriptioD four aka arur haro  balf-defaced Ietter before the Ineuna seeinn tu be zi. tEo 
Ween lust. the lost ıf weich murtkareleet ae. As tbe wbuie uawme was ua; prubabiy Mugupälitu. 
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Translation. 
This pillar is the benefaction of the gardener 
Mugupälita. 
Tuseriptiom No. 11 on bach wall of the Verandak 
of Carr XVII. 
"200.0. Do Sutbavahnsa Nägasa lenam 
deyardlhammnann. 
Sanskrit a Nu. 11. 
+0. no särthavälasypp Nägasyıa 


layunaıı deyadbarmal Iı | 


Trunslation. 
This care is tie benefaction of N äga. leuder 
ofa caravan. 
Insert ptiön No 12 in Ce NIX. 
Sethino Vasupanakä 
sa deya dhariımam Iena. 
Sanskrit af No. 12, 
Sreshthino Vasupimaka-sya devalliurmo 
layanam 
Translation of No 12. 
This care is the henefaction ofthe merelant 
Vasupanaka. 


Die Ausbreitung der indischen Kultur.) 


Von Hermann Jacobi, Professor an der Universität Bonn. 


Die Kultur Indiens ift ausgegangen von 
denjenigen Indogermanen, welche in vors 
hiftorischer Zeit in Indien einwanderten, und 
die wir zum Unterschiede von der rassens 
verschiedenen und anderssprachigen Urbevöls 
kerung die arischen Inder nennen. Sie sind 
mit den Kulturvölkern Europas, den Griechen 
und Römern, Kelten, Germanen und Slawen, 
sprach» und fiammverwandt. Aber das Schicks 
sal beftimmte ihnen, fern und abgeschieden 
von ihren Brüdern, unter gänzlich anderen 
Daseinsbedingungen ihren Lebensweg zu 
gehen. Aus eigenen Kräften rangen sie sich 
zu einer hohen Zivilisation empor und teilten 
sie den Nachbarvölkern mit, sodaß sich im 
Süden Asiens ein großer indischer Kulturkreis 
bildete, dessen Einwirkung auch Zentral» und 
Oftasien verspürte. 

Die Ausbreitung der indoarischen Kultur 
über ganz Indien und weit über dessen 
Grenzen hinaus, was wir nach ihrem Charakter 
als Brahmanisierung der betreffenden Länder 
bezeichnen können, vollzog sich nicht durch 
große welterschütternde Kriege, wie sie Rom 
zur Gründung seiner Weltherrschaft geführt 
hat, sondern gewissermaßen geräuschlos, ohne 


*) Dieser Aufsatz gibt im wesentlichen den Inhalt 
der Rede wieder. mit der der Verfasser am 18. Ok 
tober 1905 das Rektorat antrat. 


das Volk zu hiftorischem Bewußtsein zu 
wecken. Da uns keine geschichtlichen Bes 
richte über diese Vorgänge überliefert sind, 
so müssen wir sie aus den politischen Vers 
hältnissen des alten Indiens, welche die Epen 


schildern, zu erklären suchen. Dagegen 


können wir an der Hand der Geschichte 
verfolgen, wie die indische Geifteskultur ihren 
Einfluß in Hoch» und Oftasien gewonnen 
hat. Dem erften Teile des Gegenftandes sind 
die folgenden Betrachtungen gewidmet. 

Als die arischen Inder in Indien eins 
wanderten, haben sie sich im Nordweften und 
Norden angesiedelt; der Süden, die eigentliche 
Halbinsel, blieb im Besitze der eingeborenen 
Bevölkerung, der Dravido-Mundas. Obgleich 
letztere im Laufe der Jahrtausende große 
Stücke ihres Sprachgebietes an die Indoarier 
verloren hat, zählt sie doch jetzt noch nahe 
an fünfzig Millionen. Das von den arischen 
Indern eingenommene Gebiet beschränkte 
sich ursprünglich wahrscheinlich auf die 
Ebenen des Indus und Ganges; das Tal des 
Kabul und große Striche Afghaniftans hatten 
ursprünglich auch indoarische Bevölkerung, 
sind aber später größtenteils an eranische 
Stämme verloren gegangen. Aber nicht das 
ganze genannte Gebiet, das an Flächenraum 
weit Deutschland und Ofterreich übertrifft, 
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ift der Schauplatz der erften Periode der 
indischen Geschichte, sondern nur die kleinere 
nordweltliche Hälfte; das ganze Gangesland 
nahm keinen Anteil an der erften Blüte der 
indischen Kultur, die wir die vedische nennen. 
Diese lernen wir kennen aus dem älteften 
Denkmal nicht nur des Sanskrit, sondern 
überhaupt der indogermanischen Sprachen, 
dem Rigveda. Derselbe ift eine Sammlung 
von etwas über tausend Hymnen, die an die 
höheren Gottheiten des Volkes gerichtet sind. 
So alt diese Hymnen auch sind, so enthalten 
sie doch keine ursprüngliche Poesie, keine 
naiven Ergüsse des religiösen Gefühls; viels 
mehr bieten sie uns die Blüte und Nachblüte 
einer lang gepflegten hieratischen Dichtkunft, 
die nur auf dem Boden eines feftgegründeten 
Priefterftandes entftehen und gedeihen konnte. 
Die Opfer, mit welchen die vedischen Hymnen 
in engfter Verbindung ftehen, waren auch 
längft nicht mehr einfache Bitts oder Dank- 
opfer, sondern sakrale Handlungen von kom- 
pliziertem Ritual, bei denen zuweilen eine 
größere Anzahl nach ihren Funktionen ver- 
schieden benannter Priefter miniftrierten. Man 
darf geradezu von einer vedischen Opferkunft 
reden, die wohl, wie sich das eigentlich von 
selbft verfteht, in gewissen Familien erblich 
war, und zwar wahrscheinlich in denjenigen 
Sängerfamilien, in denen auch die Hymnen 
entltanden waren und überliefert wurden. 
Denn wir finden in späterer Zeit, daß die 
Brahmanen, die allein berechtigt sind Opfer 
darzubringen, ihre Geschlechter alle von 
vedischen Sängern, deren Namen uns als 
Dichter vedischer Hymnen überliefert sind, 
ableiten. Aber die Priefter und Sänger zur 
Zeit des Rigveda waren noch keine Brah- 
manen; wenn sie auch einen besonderen Stand 
bildeten, so bildeten sie doch noch keine 
Kalte. Die Ausbildung des Kaftenwesens 
gehört erft der folgenden Periode an. — Über 
die Frage, in welche Zeit die erlte Blüte der 
indischen Kultur anzusetzen sei, gehen die 
Ansichten der Forscher weit auseinander, da 
die chronologischen Angaben der Inder selbit 
ganz unglaubwürdig und rein phantaftisch 
sind. Ich glaube auf Grund altronomischer 
und kalendarischer Indizien annehmen zu 
dürfen, daß die vedische Kultur in das vierte 
vorchriftliche Jahrtausend zurückgeht, wenn 
auch die Sammlung der Hymnen des Rig- 
veda viel jünger sein dürfte. 

Die zweite Entwicklungsphase der arischen 
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Inder lernen wir aus einer jüngeren Literaturs 
schicht kennen, der die sogenannten Brähmana 
angehören. Es ift dies eine ritualiftische Lites 
ratur, die hauptsächlich über Theorie und 
Praxis des Opfers handelt. Die Kultur der 
BrähmanasPeriode trägt zunächft noch rein 
religiöses Gepräge, wie die vorhergehende; 
aber im übrigen hat sie ein ganz verändertes 
Aussehen. Die Sprache verliert ihren alters 
tümlichen Charakter und ftrebt der Regel» 
mäßigkeit des klassischen Sanskrit zu. Die 
Hymnendichtung verftummt alsbald ganz, und 
das genaue Verftändnis der Hymnen des 
Rigveda geht immer mehr verloren. Dieser 
gewinnt das Ansehen einer hochheiligen 
Offenbarung, und man wählt aus ihm einzelne 
Strophen und Stücke, um sie gewissermaßen 
als zauberkräftige Sprüche in das Ritual des. 
Opfers einzuflechten. Selbit die vedischen 
Götter sinken zu überirdischen Gehilfen beim 
Opfer herab. Große soziale Veränderung: 
gibt die Eins und Durchführung des Kaften- 
wesens zu erkennen. Für die Ausbreitung 
der indischen Kultur ift bezeichnend, daß in 
den Schriften dieser Periode, in den Brähmana, 
nicht mehr wie im Rigveda der Nordwelten 
das Land der Zivilisation ift, sondern das 
Gangesland, das im Rigveda eben erlt am 
Horizonte der Hymnensänger aufzudämmern 
scheint. Wie ift diese Veränderung zu er 
klären? Die europäische Forschung hat sich 
bisher mit einer kühnen Hypothese beholfen, 
mit der Annahme einer indischen Völker= 
wanderung. In der Zeit zwischen dem Rig- 
veda und den Brähmana hätten die ärischen 
Inder ihre Sitze aus dem Punjab nach dem 
Gangesland verlegt. Zieht man nun die Größe 
der in Frage kommenden Länder in Betracht, 
so hätte es eine Völkerwanderung im Um- 
fange und Stile der europäischen sein müssen. 
Denn die weite Gangesebene hätte nicht nur 
von dem Sanskritvolk erobert, sondern auch 
so intensiv besiedelt werden müssen, daß 
fortan seine Sprache die herrschende wurde. 
Aber von so gewaltigen Ereignissen oder 
vielmehr von einer langen Kette solcher Er- 
eignisse, hat sich keine Spur einer geschicht= 
lichen Erinnerung erhalten, nicht einmal in 
der Sage. Wir dürften annehmen, daß die 
gewaltsamen Umwälzungen, die mit jeder 
Völkerwanderung notwendig verbunden sind, 
alle Kulturerrungenschaften der vorausgegan- 
genen Periode in Frage geltellt hätten. So 
wenig aber ift das der Fall, daß vielmehr aus 
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ihr die 1000 Hymnen des Rigveda, die 
nur mündlich überliefert werden konnten, 
weil der Gebrauch der Schrift noch nicht 
eingeführt war, erhalten blieben, und zwar 
nicht etwa nur in ungefährem Wortlaut, 
sondern so, daß jede Silbe, jeder Akzent 
vor Veränderungen geschützt waren; das 
selbe läßt sich von der Kunft des Opfers 
sagen: die Wirren der Völkerwanderung und 
die Mühen der Ansiedlung müßten den 
Priefter gänzlich unberührt gelassen haben, 
sodaß er der Bewahrung und Weiterbildung 
des Rituals obliegen konnte, wie im tiefften 
Frieden; denn in der BrähmanasZeit handelt 
es sich um Opfer, die sich über viele 
Tage hinziehen. Selbft die Sprache, sonft 
so empfindlich gegen tiefeingreifende Vers 
änderungen im WVolksleben, hätte gegen 
sie gefeit sein müssen; denn in ihrem 
Lautbeftande fteht die spätere Sprache, das 
klassische Sanskrit, auf derselben Stufe wie 
die vedische. Endlich sieht man nicht ein, wie 
das in der vedischen Zeit von den Indern 
bewohnte Areal, das zum großen Teil aus 
Wüfte befteht, das Menschenmaterial für ein 
drei oder viermal größeres Areal hätte hervors 
bringen können. So ftellen sich der Annahme 
einer indischen Völkerwanderung in nachs 
vedischer Zeit, wenn man sich deren muts 
maßliche Einwirkung auf den Gang der 
Kulturentwicklung vorltellig zu machen vers 
sucht, die gewichtiglten Bedenken entgegen. 
Darum ift es mir wahrscheinlich, daß die 
Besitzergreifung von ganz Nordindien schon 
in vorhiftorischer Zeit, schon lange vor der 
Zeit des Rigveda, ftattgefunden hat; daß 
in der nachvedischen Zeit die in der Kultur 
zurückgebliebenen oder nicht mit fortges 
schrittenen Arier des Gangeslandes nur brahs 
manisiert wurden. Diesen Vorgang denke 
ich mir folgendermaßen. Der Name und 
das Ansehen der vedischen Sänger und Opfers 
künftler verbreitete sich bald über die Grenzen 
ihres Heimatlandes auch unter ihren Stammess 
brüdern am Ganges und weckte bei den 
dortigen Fürften und Großen den Wunsch, 
die Dienfte solch mächtiger Priefter auch für 
sich zu gewinnen. Diese aber, immer auf 
der Suche nach freigebigen Patronen, folgten 
gerne dem Rufe in die Ferne. Das Abs 
hängigkeitsverhältnis des Priefters von der 
Freigebigkeit der Patrone finden wir schon 
im Rigveda ausgesprochen; es gibt darin 
eine besondere Klasse von Hymnen, die 


aufzählt, die er erhalten, und die Fürften 
preift, die sie gespendet. Jede Kunft geht 
nach Brot, auch die sakrale. So fanden die 
vedischen Opferkünftler, nachdem ihr Heimats 
land sozusagen für das. überreichliche Angebot 
zu klein geworden war, ein neues Absatz» 
gebiet, ein großes Feld ihrer Tätigkeit bei 
ihren Stammesbrüdern am Ganges, unter 
denen sie als angesehne Fremdlinge Aufnahme 
fanden und mit der Zeit eine Art von Heimats 
recht erlangten. Der Besitz der Geheimlehre, 
die Kunde des Opfers, womit gewissermaßen 
ihre Exiftenzberechtigung gegeben war, nötigte 
diese privilegierten Fremdlinge zu änglilich 
gehüteter Exklusivität; so verwandelte sich 
ihr Stand in eine Kafte: es entftand 
die Brahmanenkafte.e Zwei Umftände be» 
ftätigen die Richtigkeit meiner Hypothese. 
1. Jedes Brahmanengeschlecht hat als Stamm- 
vater oder heros eponymos einen der ves 
dischen Sänger, woraus sich der Zusammens 
hang der Brahmanenkafte mit den vedischen 
Sängerfamilien ergibt; 2. die Brahmanen 
scheinen anfänglich vom Grundbesitz auss 
geschlossen, und auch später ift bei ihnen 
der Ackerbau verpönt; sie hatten also kein 
Recht an Grund und Boden und ftehen 
eigentlich außerhalb der Volksgemeinschaft. 
Etwas von der Heimatlosigkeit hängt dem 
Brahmanen zu allen Zeiten an: er liebt das 
Wanderleben und schlägt seinen Wohnsitz 
auf, wo ihm das Glück günftig ift. 

So erklärt sich nach meiner Hypothese 
einfach aus der Ansiedelung von Brahmanen® 
familien überall dort, wo Sanskrit oder aus 
ihm abgeleitete Idiome geredet wurden, die 
Brahmanisierung des arischen Indiens, die 
Einigung unter einer Kultur. Die Entftehung 
der Brahmanenkafte gibt uns dann ferner 
den Schlüssel zum Verftändnis der Entltehung 
des Kaftenwesens überhaupt. Waren die 
Brahmanen durch ihre Stellung als Fremd» 
linge und durch die Notwendigkeit, ihre 
Privilegien zu schützen, gezwungen, sich in 
einer Kafte abzuschließen, so lag es nahe, 
diese Inftitution der Kafte auch auf einen 
anderen Stand zu übertragen, der ebenfalls 
ein Interesse daran hatte, sich geyen die 
Übrigen abzuschließen: es war dies der Adel, 
aus dem die Kriegerkalte hervorging, die 
ksatriyaoder, wie sie auch mit älterem Namen 
heißen, die räjanya oder königlichen. Damit 
war die Grundlage für das Kaftenwesen ge* 
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geben, das sich später zu so wunderlichen 
Formen auswuchs. 

Die brahmanische Kultur hatte ursprüng- 
lich einen rein religiösen Charakter; aber 
mit der Zeit erweiterte sich der geiftige Hori= 
zont der Brahmanen; andere Wissenschaften, 
die zunächft als Hülfsdisziplinen des heiligen 
Wissens auftreten und als Anhänge des Veda, 
vedänga, bezeichnet werden, erlangen im 
Laufe der Jahrhunderte größere Selbftändig- 
keit und werden zum Teil zu weltlichen 
Wissenschaften, die aber auch weiterhin falt 
ausschließlich von Brahmanen gepflegt werden. 
So bleibt der Brahmane Träger der geiftigen 
Kultur, auch nachdem sie verweltlicht war. 
Durch die bei ihnen erbliche Pflege der 
Wissenschaften hatten die Brahmanen vor 
den Übrigen nicht nur den Besitz theoretir 
scher Kenntnisse, sondern auch eine inten* 
sive Schulung des Geiftes voraus, die überall 
da, wo geübter Verltand vonnöten ift, den 
Sieg im Mitbewerb verleihen mußte. Daher 
fanden sie vielfach Verwendung in Staats 
geschäften und in der Verwaltung. So wurde 
das Band zwischen Brahmanen und ksatriyas, 
zwischen theokratischem und weltlichem Adel, 
immer enger geknüpft. Die Interessengemein- 
schaft dieser beiden höchften Stände wird 
dann auch oft in den Epen ausgesprochen, 
wenn auch die Brahmanen dabei die Superio= 
rität ihrer Kafte betonen. In ihrer Vereinir 
gung aber ftellen sie eine zivilisatorische 
Macht dar, welche die indische Kultur über 
die alten Grenzen des arischen Stammes und 
Sprachgebietes hinaus verbreitete. Südlich 
dieses Gebietes, im Dekhan wohnten, und 
wohnen noch zum Teil, Völker fremder Rasse 
und Sprache, welche die Dravido- Munda- 
Familie bilden. Diese Stämme waren vor 
ihrer Berührung mit den arischen Indern 
sicherlich ohne jede höhere Kultur, wie denn 
auch bis in unsere Zeit einige derselben in 
weniger zugänglichen Gegenden auf der 
niedrigften Stufe der Gesittung verharrten. 
Wenn nun auch im Laufe der Jahrtausende 
ein breiter Saum des von diesen Eingeborenen 


bewohnten Gebietes in den Besitz der Arier ; 


überging und deren Sprache annahm, so be= 
haupteten sich doch in dem größeren Teile 
der Halbinsel die einheimischen Sprachen. 
Trotzdem ift auch dieses ftammfremde Land 
in religiöser und sozialer Beziehung brahma- 
nisiert worden, und war es schon nachweis= 
lich im dritten Jahrhundert v. Chr. Dieser Pro- 


zeß der Brahmanisierung des Südens vollzog 
sich gewissermaßen unbewußt und absichtslos, 
als natürliches Ergebnis der im arischen Ins 
dien beftehenden Verhältnisse, namentlich 
der Lebensbedingungen der beiden oberften 
Kaften, der ksatriya und der Brahmanen. Er 
vollzog sich ganz allmählich und unaufällig; 
denn keine Kunde von ihm hat sich in der 
Geschichte, kaum ein Reflex in der Sage er* 
halten. Dennoch können wir uns über die 
dabei in betracht kommenden Faktoren aus 
der epischen Sage und aus analogen Vors 
gängen in hiftorischer Zeit eine genügende 
und die Tatsachen erklärende Vorftellung 
machen. 

Die herrschende Klasse im arischen Indien 
war natürlich die Kriegerkafte. Ihr gehörten 
die Könige an. Die Regierung war eine 
patriarchalische, geftützt, aber auch beschränkt 
durch ksatriyas, die ja in ihrem Diftrikt die 
Herren waren, unbeschadet der Oberhoheit 
des Königs. Unter günftigen Bedingungen 
bildeten sich größere Reiche, und dann nahm 
die Regierung die Form der asiatischen 
Despotie an. Die ThronfOlge war in dem 
königlichen Hause erblich, aber nicht selten 
Gegenftand blutigen Streites zwischen vers 
schiedenen Prätendenten. Die bei der herr= 
schenden Vielweiberei oft beträchtliche Anzahl 
und unausbleibliche Uneinigkeit der Familiens 
mitglieder, die Unzufriedenheit der von der 
Thronfolge Ausgeschlossenen, größtenteils zur 
Tatenlosigkeit Verurteilten und die von der 
Haremswirtschaft unzertrennlichen Mißftände 
mußten einen äußerft fruchtbaren Boden für 
die Bildung von Parteien und nach Umftänden 
für das Aufkommen von Verschwörungen 
abgeben. Die alten Autoren über Politik, deren 
Ansichten Cänakya, ein Zeitgenosse des Megast- 
henes anführt (Kautiliya Arthasästra Kap. 16), 
bezeichnen die Prinzen als eine arge Gefahr 
für Fürft und Reich und geben verschiedene 
Mittel an, wie man sie unschädlich machen 
könne. So waren denn dynaftische Streitig- 
keiten überall ganz gewöhnlich; ja sie ers 
schienen dem Inder so sehr als etwas natür- 
liches und naheliegendes, daß in den beiden 
großen Epen dergleichen Streitigkeiten in 
königlichen Familien den Ausgangspunkt der 
Fabel und Grund der Verwicklung abgaben: 
im Rämäyana eine vom Harem ausgehenae 
Palaftintrige und im Mahäbhärata die Rivalität 
zweier vervetterter Zweige des königlichen 
Hauses. Beidesmal ift das Mittel zur Bei- 
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legung des Zwiltes dasselbe: die eine Partei 
wird auf 14, beziehungsweise 12 Jahre in den 
‘Wald’ d. h. wilde Gegend verbannt, und 
im letzteren Falle wird den Verbannten übers 
dies zur Pflicht gemacht, das dreizehnte Jahr 
unerkannt zu bleiben. Dieses feftftehende 
epische Motiv läßt uns eine Maßregel patris 
archalischer Politik in Indien erkennen: eine 
unterliegende Partei oder wenigftens ihre 
Führer mußten sich, um die Ruhe des Heimat 
landes zu sichern, eine Reihe von Jahren 
außerhalb der zivilisierten Staatenwelt auf« 
halten, damit sie nicht, Zuflucht bei fremden 
Fürften suchend, diese zu kriegerischen Unters 
nehmungen gegen ihr Vaterland veranlassen 
könnten. Gleiches gilt natürlich mehr oder 
weniger von allen orientalischen Ländern. 
Aber in Indien war jene Maßregel darum 
von größerer Bedeutung, weil das Land in 
eine Unzahl kleiner Herrschaften zerfiel, die 
nur allmählich in den sich bildenden größeren 
Reichen aufgingen. Je größer die Zahl der 
Herrschenden, um so größer auch die Zahl 
der fahrenden Ritter — denn das wurden die 
aus ihrem Vaterlande Vertriebenen; in Indıen 
war sie so groß, daß diese Elemente einen 
Faktor in der Entwicklung der politischen 
Verhältnisse gebildet haben. Denn, so müssen 
wir uns fragen, was wurde aus diesen fahrenden 
Ritten, die das Kriegshandwerk und die 
Politik verftanden? Manche mochten in 
fremden Dienften Unterkunft finden. Für 
diejenigen, welche dies nicht konnten oder 
wollten, boten die allenthalben abseits der 
dichter bevölkerten Gegenden liegenden uns 
wirtsamen Regionen, Walds oder Bergland, 
Gelegenheit, sich feftzusetzen, sei es für immer, 
sei es bis zu einem Umschwung der Verhält» 
nisse, der ihnen die Rückkehr in die Heimat 
geftattete. Bis in späte hiftorische Zeit blieb 
ein solches Zufluchtsgebiet die sogenannte 
Wüfte Maru, ein Teil Räjputänas, des Landes 
der Räjputen. 'Räjput’ ift aus dem sanskris 
tischen räjaputra ‘Königssohn’ entftanden; 
so nennen sich die Einwohner des Landes, 
aber nur soweit sie der herrschenden Klasse 
angehören, weil sie aus fürftlichen Ges 
schlechtern abzuftammen behaupten. Ihre 
Vorfahren wanderten, wie die Chroniken bes 
richten, aus den Nachbarländern, namentlich 
aus Hindoftan, ein und bemächtigten sich mit 
ihrem Anhange der Herrschaft; die bis da> 
hin herrschende Klasse, die auf ähnliche Weise 


politischen Vorrechte, behielt aber ihren Rang 
als Ritterschaft (Rajputen); die eingeborene, 
an die Scholle gebundene Bevölkerung bildete 
nach wie vor die Masse der Hörigen. Von 
Räjputäna selbft wanderten ksatriyas in die 
Bergregion am Südabhange des Himälaya ein, 
so daß die Sprache dieser Himälayaländer 
zwischen Kaschmir und Nepal, das Pahäri, 
die allernächfte Verwandtschaft mit derjenigen 
von Räjputäna hat*) Hier haben die mohas 
medanischen Kriegsunruhen zur Flucht der 
Räjputen in das Gebirgsland mitgewirkt. 
Diese Vorgänge, die zum Teil hiftorisch 
gut beglaubigt sind, lehren uns die in vom 
hiftorischer oder wenigftens sehr früher Zeit 
erfolgte Brahmanisierung des dravidischen 
Südens, des Dekhans, verftehen. Wir dürfen 
ähnliche Umftände und darum auch gleiche 
Folgen für jene Zeit voraussetzen: Fürlten« 
söhne mit ihrem Anhang, die, sei es durch 
dynaftische Zwiftigkeiten oder widrige Kriegs* 
läufte gezwungen, sei es durch Abenteuerluft 
getrieben, die Heimat verließen und in der 
Ferne ihr Glück suchten. Und ein Ziel 
winkte dem Mutigen, eine selbftgegründete 
Herrschaft im Süden, dessen dravidische Bes 
völkerung auf so niedriger Stufe der Kultur 
ftand, daß man ihr Land wohl als herrens 
loses Gut betrachten mochte. So mögen dort 
im Laufe der Jahrhunderte sich immer mehrende 
und immer weiter vorgeschobene Herrensitze 
entftanden sein, zu denen die Ureinwohner 
in ein Abhängigkeitsse oder Hörigkeitsver- 
hältnis gerieten. Wo der ksatriya waltete, 
da war auch ein Feld für die Tätigkeit des 
Brahmanen; war er nicht mitgezogen, so zog 
erihm nach.**) Auf diesen beiden Elementen 
beruht das indische Staatswesen; wo sie zus 
sammenwirkten, entftand ein Staatswesen ges 
wissermaßen von selbft. Es bedurfte keiner 
neuen Gesetzgebung und Verfassung; diese 
brachten die Brahmanen mit in dem von 
ihnen ausgebildeten und gepflegten Recht, 
und es hat ihnen nie die Fähigkeit gefehlt, 
die ererbten Rechtss und Staatsideen auch 
auf heterogene Verhältnisse anzuwenden. So 
werden allenthalben in dem herrenlosen Lande 
indische Staasswesen in nuce entitanden sein, 
die zu ebensovielen Anziehungspunkten für 
zuziehende Händler, Handwerker, Künftler 


*) G. A. Grierson, The Languages of India, p. 92, 
*") Im Mahäbharata III 1 f. begleiten Brahmanen 


ins Land gekommen sein mochte, verlor ihre | die verbannten Panduinge. 
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usw. wurden.) Aber die Bebauung des 
Landes blieb nach wie vor in den Händen 
der autochthonen Bevölkerung, die natürlich 
die überwiegende Majorität gegenüber den 
eingewanderten Ariern bildete und darum 
sowohl ihre Sprache als auch manche ihrer 
ethnischen Einrichtungen bis auf den heutigen 
Tag bewahren konnte. Die herrschende Klasse 
hat zweifellos lange fortgefahren, ihre indos 
arische Sprache zu sprechen; dafür zeugen 
die vielen sanskritischen Namen von süds 
indischen Flüssen, Bergen und Ortschaften, 
von denen sich einige schon bei Ptolemaeus 
und im Periplus Maris Erythraei finden. Aber 
im Laufe der Zeit nahmen die herrschenden 
Klassen die dravidische Sprache ihrer Unter» 
gebenen an, ohne daß doch dadurch der 
kulturelle Zusammenhang mit Nordindien 
verloren ging oder auch nur gelockert worden 
wäre. Denn wie in früher Zeit der Süden 
Sitz vieler vedischen Schulen war und dadurch 
seine Teilnahme an der geiftigen Bewegung 
der brahmanischen Welt bekundet, ebenso 
übt er auch noch später durch viele hervors 
ragende Schriftfteller einen bedeutenden Ein» 
fiuß auf die Entwicklung der klassischen 
Sanskritliteratur in allen ihren Zweigen aus. Das 
beweift, wie gründlich er brahmanisiert worden 
ift. Dieser Prozeß der Brahmanisierung muß 
in früher Zeit begonnen haben, und er muß 
in Anbetracht der Größe des zu brahmani* 
sierenden Landes einen sehr großen Zeitraum 
in Anspruch genommen haben. Abgeschlossen 
war er der Hauptsache nach schon in der 
Mitte des dritten vorchriftlichen Jahrhunderts, 
wie epigraphische und archäologische Funde 
aus dieser Zeit beweisen. 

Neben der Art der Kolonisation wie wir 
sie als eine organische Entwicklung auf 
Grund der in Nordindien obwaltenden, im 
Epos wiedergespiegelten ftaatlichen Verhält- 
nisse erschlossen haben, mag auch für gewisse 
von der Natur bevorzugte Gegenden das 
Zuftrömen gewinnsuchender Elemente von 
einiger Bedeutung gewesen sein. Wenn auch 
der Handel mit kulturell niedrig ftehenden 
Stämmen sich natürlich nicht recht entwickeln 
kann, so gab es doch einige Waren, die 
auch für den barbarischen oder halbzivilis 


*) Das Rämäyana II 83 fl. zählt verschiedene 
Har.dwerke und Berufe auf, deren Vertreter den 
Bharata begleiteten, als er in den Wald zog, um 
sich dort gegebenen Falls dauernd niederzulassen 
(82, 18 f£) 


sierten Orientalen die höchfte Anziehungskraft 
von jeher besaßen: Wohlgerüche und Ge- 
würze als die höchftgeschätzten Genußmittel, 
und Perlen und Edelfteine als Inbegriff des 
Reichtums. Erftere bot die Südspitze Indiens, 
letztere die ihr vorgelagerte Insel Ceylon in 
Fülle. Die volkstümliche Vorftellung, daß 
der äußerfte Süden unermeßliche Schätze 
berge, hat in der Mythologie und Sage einen 
bedeutsamen Ausdruck gefunden und muß 
daher in frühe Zeiten zurückreichen. Der 
Gott der Schätze Kubera hat jetzt seinen 
Sitz im Norden und thront auf dem Berge 
Kailäsa im Himälaya; vorher aber, so erzählt 
das Rämäyana, hatte er seinen Sitz in Lankä, 
der fabelhaften Stadt auf einem Berge in 
der Südsee, mußte dieselbe aber an seinen 
gewalttätigen Bruder Rävana abgeben. Die 
Beziehung des indischen Pluto zum Süden 
verrät auch der Name des südlichften der 
größeren indischen Flüsse, der Käveri; denn 
Käberaka ift ein Patronymicum von Kuvera. 
Und die an diesem Flusse gelegene Stadt 
Trichinopoli wird als die Stadt des Trisiras 
gedeutet; Trisiras aber ift ein Name Kuberas. 
Verehrer dieses nordindischen Gottes, also 
Kaufleute und Händler aus Hindoftan, werden 
in nicht geringer Zahl nach der Südspitze 
Indiens ausgewandert sein. Daß auch sie im 
Laufe der Zeit ihre Sprache mit der dravir 
dischen Landessprache, dem Tamulischen, 
vertauschten, braucht uns nicht Wunder zu 
nehmen. Anders jedoch verhielt es sich auf 
dem gegenüberliegenden Ceylon. Diese Insel 
wurde schon frühe mit der fabelhaften Stadt 
Lankä (dem ehemaligen Sitze Kuberas) iden» 
tifiziert, und ftets hat sie, namentlich der auf 
ihr gelegene Berg Rohana, (vielleicht Adamss 
pik) als ganz besonders reich an Edelfteinen 
gegolten. Letzterer Umftand dürfte ein an» 
dauerndes Zuftrömen nordindischer Ein« 
wanderer veranlaßt haben,*) das fiark genug 
war, um das eingeborene Element, das wegen 
des insularen Charakters des Landes keine 
kompensierende Verftärkung erfahren konnte, 
mehr und mehr in den Hintergrund zu 
drängen. Dies können wir aus der Tatsache 
entnehmen, daß die Sprache von Ceylon, das 
Singhalesische, eineTochtersprache des Sanskrit 
ift; sie unterscheidet sich aber so sehr in ihrem 
ganzen Habitus von ihren nordindischen 

*) In mittelalterlichen Erzählungen bildet die 


sagenhafte Edelftein-Insel (Ratnadvipa) ein ftehen« 
des Motiv. 
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früher nicht einmal ihren indogermanischen 
‚Charaktererkannten. Diese Verschiedenheit hat 
wahrscheinlich ihren Grund in der abweichen» 
den Zusammensetzung der Bevölkerung. Die 
frühe Bekehrung der Insel zum Buddhismus 
(3. Jahrhundert v. Chr.) läßt vielleicht auch 
auf eine weniger intensive Brahmanisierung 
schließen; jedenfalls hat Ceylon seitdem immer 
eine gewisse Sonderftellung eingenommen, die 
aber den Zusammenhang mit der gemein» 
indischen Kultur nur etwas lockerte, nicht 
löfte. Dagegen drang von dort der Buddhiss 
mus nach Hinterindien, nachdem die indische 
Kultur schon lange vorher auch in dieser 
entfernteren Halbinsel feften Fuß gefaßt hatte*). 

Denn auch dorthin hatte sich dieselbe 
ausgebreitet. Allerdings sind die Spuren 
früher indischer Kolonien in dem größeren 
Teile der Halbinsel, der von den Barmanen 
und Siamesen bewohnt wird, durch eben 
diese Völker, die erft verhältnismäßig spät 
vom Norden her in ihre jetzigen Sitze ein» 
gewandert sind, gänzlich verwischt worden; 
um so reichlicher haben sie sich in dem breiten 
südlichen Küftensaume erhalten. Dorthin ift 
die eingeborene Bevölkerung, ebenfalls Mons 
golen mit monosyllabischen Sprachen, durch 
den Zuzug der Barmanen und Siamesen zu« 
rückgedrängt worden: es sind die Mon in 
Pegu am Unterlauf des Irawadi, die Khmer 
in Kambodja am unteren Mekhong und die 
TIscham in Tschampa, was jetzt das südliche 
Annam ift. Hier herrschte von den erften 
Jahrhunderten unserer Zeitrechnung an eine 
intensive indische Kultur, die besonders in 
den beiden letztgenannten Ländern . durch 
zahlreiche Refte zum Teil großartiger Bauten 
(Angor Vat), sowie eine lange, durch mehrere 
Jahrhunderte reichende Reihe von Sanskrit- 
Inschriften indischer Könige bezeugt wird. 
Wahrscheinlich setzte sich die indische Bes 
völkerung, welche Trägerin dieser Kultur 
war, aus Einwanderern aus verschiedenen 
Teilen Indiens zusammen; so ift für Kambodja 
Zuzug aus Nordindien beglaubigt. Die 
Namen Kambodja und Tschampa weisen 
erfterer nach dem nordweltlichen,**) letzterer 
nach dem öftlichen Indien als Ausgangspunkten 


*) Vgl. E. Kuhn, der Einfluß des arischen 


Indiens auf die Nachbarländer im Süden und Often. 
München 1903, 


*) Cänakya (Kap. 160) nennt die Ksatriya von 
Kambhoja ausdrücklich als gewerbsmäßige Krieger. 


der erften Kolonisation hin. Dagegen beweift 
die Übereinftimmung in der Schriftform be» 
sonders enge Beziehung zu dem nordöftlichen 
Dekhan (Vengi) im 4. und 5. Jahrhundert 
n. Chr., jedenfalls auf dem Seewege. Diese 
einft blühenden Reiche in Hinterindien vers 
loren später ihre Selbftändigkeit, Pegu an 
Barma, Kambodja an Siam und Tschampa an 
das in seiner Zivilisation chinesische Annam; 
aber die in ihnen feltgewurzelte indische 
Kultur ging in mehr oder weniger abges 
schwächter Form auf die siegreichen Barmanen 
und Siamesen über. Die von Ceylon aus 
gehende Ausbreitung des südlichen Buddhis» 
mus in Barma und Siam (vom 11. Jahrhundert 
an) hat der Kultur dieses Teiles von Hinters 
indien ihr jetziges Gepräge gegeben. 

Die indische Kultur machte aber in ihrem 
ftillen Eroberungszuge nicht an dem Geftade 
des Meeres halt, sondern sie griff auch nach 
der malayischen Inselwelt über. Am fefteften 
faßte sie Fuß auf Java, wenigftens hat sie 
dort die dauernditen Folgen gezeitig. Der 
Metallreichtum der Insel hat ihr wohl schon 
frühe Gewinnsuchende aus Indien zugeführt. 
Aber nicht zufällige Ansiedelungen von 
Händlern und Abenteurern würde die Hindu* 
isierung dieser Malayen zuftande gebracht 
haben; sondern auch hier wie in Kambodja 
und Tschampa sicherte die aut dem Zusammen» 
wirken von Ksatriya und Brahmanen ber 
ruhende ftaatliche Organisation feften Beftand 
den Kolonien und dadurch auch der indischen 
Kultur, die nach einem chinesischen Bericht 
schon im 5. Jahrhundert n.Chr. inJavaverbreitet 
war. Alte Inschriften in Sanskrit lehren uns 
viele indische Fürften und ihre Reiche kennen, 
die zeitweilig auch zu einem einzigen vers 
einigt waren. Ruinen kolossaler Tempelbauten 
(Boro Budur, Tjandi Parambranan) zeugen 
von der einftigen Intensivität der indischen 
Zivilisation auf Java, mehr aber noch als all 
dies die alte Dichtersprache, das Kawi, eine 
javanische Sprache mit vorwiegend sanskritis 
schem Wortschatz. Auch nachdem die ganze 
Insel 1468 mohamedanisch geworden war, 
büßte sie nicht ein, was sie sich an höherer 
Kultur von Indien angeeignet hatte; aber der 
eigentliche Hinduismus blieb seitdem auf die 
kleinere öftlich gelegene Insel Bali beschränkt. 
Wahrscheinlich haben indische Reiche zeite 
weilig auch auf anderen Sunda»Inseln, nament” 
lich Sumatra, ‚ beftanden; doch haben wir 
davon keine sichere Kunde. Dagegen legen 
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für den indischen Einfluß auf die Bevölkerung 
Indonesiens überhaupt beredtes Zeugnis ab 
einerseits die auf die indische Schrift zurücks 
gehenden Alphabete verschiedener malayischer 
Völker, anderseits die zahlreichen Lehnwörter 
aus dem Sanskrit, die sich mehr oder weniger 
in allen malayischen Sprachen, selbft in denen 
der Philipinen und von Madagaskar, nament- 
lich für Begriffe des höheren Lebens finden. Es 
sind das die letzten Strahlen, welchedie indische 
Kultursonne nach dieser Seite entsandte. 
Wir sahen, daß sich der indische Kultur- 
kreis nach Süden und Often leicht und nachs 
haltig ausdehnte. Im Welten berührte er sich 
mit der kräftigeren persischen Kultur, die 
seiner Erweiterung ein Ziel setzte oder doch 
etwa entitandene Vorpoften wieder verschlang. 
Im Norden verlegte das höchfte Gebirge der 
Welt, der Himälaya, dem Unternehmungsgeifte 
indischer Fürften und Ritter bald den Weg, 
und jenseits dieses gewaltigen Gebirgswalles 
dehnte sich ein unfruchtbares Hochland aus, 
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dessen rauhes Klima und wildkriegerische 
Bevölkerung jede Kolonisation von Indien 
aus unmöglich machte. Aber was ein uns 
überwindliches Hindernis für den Unterneh- 
mungsgeift der Menschen war, das war keins 
für die indischen Ideen. Über die höchfte 
Gebirgskette hinweg nahm der Buddhismus 
triumphierend seinen Weg und unterwarf sich 
die Völker der gelben Rasse in Hoch» und 
Oltasien. Ihnen gegenüber erhob sich Indien 
zu einer ähnlichen Stellung, wie sie Rom 
während des ganzen Mittelalters gegenüber 
den Völkern Europas eingenommen hat. 
Dieses Ansehen, das an ehrfürchtige Vers 
ehrung grenzt, hat sich in der buddhiftischen 
Welt bewahrt. Aber die frühere Expansions= 
kraft Indiens und seiner Kultur, deren Wirs 
kungen wir darzuftellen versuchten, erlahmte, 
als der Islam den wichtigften indischen Staaten 
ein Ende bereitete. Ob sie in anderer Form 
wieder aufleben wird, kann nur die Zukunft 
lehren. 
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WAS IST SANSKRIT? 


I 


Bei den Lesern dieser Zeitschrift darf als bekannt voraus- 
gesetzt werden, dass man unter Sanskrit das Altindische ver- 
steht, wie es in der höheren Literatur Indiens gebraucht wurde 
und noch gebraucht wird, und ferner dass das Altindische die 
Sprache der arischen Inder war, d.h. des in vorhistorischer 
Zeit in Indien eingewanderten Zweiges der Indogermanen. 
Darum handelt es sich also nicht bei der in der Überschrift 
gestellten Frage: was ist Sanskrit?, sondern um seine Bedeu- 
tung und Stellung in der indischen Kulturentwicklung. Wie 
nämlich die chinesische Schrift das mächtigste Mittel war, um 
die Einheit der chinesischen Kulturwelt zu bewirken und zu 
bewahren, so ist es das Sanskrit für die indische. Jedoch ist 
dabei ein wichtiger Unterschied. Die chinesische Schrift ist 
eine Zeichenschrift, sie besteht aus Ideogrammen und ist 
daher in hohem Grade unabhängig von der Lautgestalt der 
Wörter, deren zeitlichen Veränderungen und dialektischen 
Verschiedenheiten; dagegen ist das Sanskrit eine wirkliche 
Sprache, in der die Lautform der Wörter, ja selbst die Aus- 
sprache seit mehreren Jahrtausenden, abgesehen von der Be- 
tonung, sich nicht wesentlich geändert hat. Allerdings hat «das 
Altindische innerhalb dieser langen Zeit mancherlei Zuwachs 
und Abgang in seinem Wortschatz, zum Teil auch in seinem 
Formenvorrat erfahren, nicht aber in seinem ganzen Habitus; 
daher wir nicht im Zweifel sein können, dass wir es immer 
nur mit ein und derselben indischen Hochsprache auf dersel- 
ben Stufe der Entwicklung zu tun haben, ebenso wie die 
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Sprache des Zwölftafelgesetzes, des Plautus, des Livius, des 
Augustin, des Thomas Aquinas, etc. auch nur ebenso viele 
Phasen ein und derselben lateinischen Sprache sind. Wie 
konnte sich das Sanskrit so unverändert im Wechsel der 
Zeiten erhalten? 

Wir können den Vergleich des Altindischen mit dem La- 
tein noch weiter verfolgen. Wie nämlich das Latein in der 
ersten Zeit noch in rascher Entwicklung begriffen ist und 
dann in der klassischen Zeit seine vollendete Form erhält, 
sodass seine Grammatik für alle Folgezeit feststeht und Neu- 
bildungen grammatischer Formen ausgeschlossen sind: ähnlich 
verhält es sich mit dem Altindischen, jedoch mit dem Un- 
terschiede, dass die Entwicklung im Lateinischen hauptsächlich 
auf dem Gebiete der Lautlehre, im Altindischen dagegen auf 
dem der Formenlehre und des Wörterbuches liegt. Das älteste 
Sprachdenkmal Indiens, der Rgveda, weist noch eine überra- 
schende Fülle von grammatischen Formen auf. Aber schon das 
nächstälteste Denkmal, der Atharvaveda, zeigt in dieser Be- 
ziehung einen beträchtlichen Rückgang. Und die Ritualwerke, 
die Brähmanas, die ebenfalls zur Offenbarung gehören, nähern 
sich schon ganz dem klassischen Sanskrit. Dieses wurde nämlich 
durch die Tätigkeit der indischen Grammatiker, die im 2 Jhd. 
v. Chr. ihren Abschluss fand, fixiert. So entstand eine künstliche 
Spracheinheit; und für die ganze spätere Zeit war die Sprach- 
richtigkeit durch die Grammatik festgesetzt und bald nur 
mehr durch Studium der Grammatik zu erreichen. Das be- 
sagt auch schon der Name Samskrta, der auf die von den 
Grammatikern gelehrten Operationen zur Bildung der Wörter 
(samskära) Bezug nimmt. Die Geschichte des klassischen San- 
skrit besteht also nicht in seiner sprachlichen Entwicklung, 
die ja schon abgeschlossen war, sondern im Wandel seiner 
Stellung, die es im Verlaufe zweier Jahrtausende im geistigen 
Leben Indiens einnahm. Ehe wir aber darauf näher eingehen, 
müssen wir noch einen Blick auf die neben dem Sanskrit 
einhergehende natürliche Sprachentwicklung werfen. 

Während sich also das Altindische uns als wesentlich eine 
Sprache darstellt, verhält es sich mit dem Mittelindischen 
durchaus anders. Dieses repräsentiert eine jüngere Sprachent- 
wicklung, etwa wie die romanischen Sprachen gegenüber dem 
Latein, und es ist ebenso in viele Dialekte oder einander 
nahestehenden Sprachen gespalten, die alle im Gegensatz zum 
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Sanskrit mit dem Namen Prakrit belegt werden. Es waren 
das ursprünglich die nach Ort und Zeit verschiedenen Volks- 
sprachen, von denen aber einige, wie Päli, Jainaprakrit, Mähä- 
rästri, zu Literatursprachen vervollkommnet worden sind. Wir 
lernen das Mittelindische zuerst kennen aus den ältesten uns 
überhaupt bekannten Inschriften, denen des Kaisers Asoka um 
die Mitte des dritten vorchristlichen Jahrhunderts. Damals 
schon war, vom rein linguistischen Standpunkt aus betrachtet, 
der Abstand des Prakrit vom Sanskrit kaum geringer als der 
zwischen Italienisch und Latein. Bei diesem Vergleich darf 
man aber nicht vergessen, dass die Lateiner und Italiener 
zwei verschiedenen Kulturperioden angehören, die Sanskrit 
und Prakrit Redenden aber ein und derselben. 

Etwa anderthalb Jahrtausende nach dem angegebenen Zeit- 
punkt geht aus dem Mittelindischen das Neuindische hervor, 
also eine dritte Stufe der indischen Sprachentwicklung, zu der 
die europäischen Sprachen kein Analogon bieten, da diese bis 
jetzt erst auf derjenigen Stufe angelangt sind, welche in In- 
dien durch das Prakrit repräsentiert wird. Das Neuindische 
hat sich in viele Dialekte und Sprachen gespalten, wie Hindi, 
Bengali, Panjabi, Guzerati, Maräthi, ete., von denen einige 
bald früher bald später von dem 12!" Jahrhundert an zu Li- 
teratursprachen erhoben worden sind. 

Aber das Sanskrit hat nicht nur diesen seinen Tochter- und 
Enkelsprachen gegenüber seine Stellung als eigentliche Hoch- 
sprache behauptet, sondern auch gegenüber den gänzlich un- 
verwandten Sprachen der Autochthonen, welche die arischen 
Inder (das Sanskritvolk) bei ihrer vorhistorischen Einwande- 
rung in Indien vorfanden, teils unterwarfen and assimilier- 
ten, teils in ferne Landesteile zurückdrängten. In kompakten 
Massen füllen sie die südliche Hälfte der eigentlichen Halb- 
insel aus (c. 56 Millionen); es sind die Draviden, in Rasse 
und Sprache von den arischen Indern wohl unterschieden. 
Doch der brahmanischen Kultur konnten sie sich auf die Dauer 
nicht entziehen; denn wie überall im arischen Indien so haben 
sich auch in den dravidischen Landen allenthalben brahma- 
nische Familien seit frühen Zeiten angesiedelt, und sind die 
Träger und Verbreiter der gemeinsamen brahmanischen Kultur 
geworden. Indien bildet nachweisbar seit dem dritten Jahrhun- 
dert v. Chr., wahrscheinlich aber schon viel früher, in kultu- 
reller Hinsicht, soweit die Zivilisation überhaupt vorgedrungen 
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war, eine Einheit. Jemehr der Unterschied der Stämme hervor- 
trat und die Sprachverschiedenheiten gegenseitiges Verständnis 
unter denselben erschwerte oder verhinderte, um so grössere 
Bedeutung erlangte das einigende Band: die brahmanische 
Kultur. Diese aber hatte ihren autoritativen Ausdruck in 
der Sanskritliteratur, der heiligen und weltlichen, gefunden; 
infolgedessen war das Sanskrit zur indischen Hochsprache 
geworden, soweit sich die brahmanische Kultur Ansehn und 
Anerkennung verschafft hatte. Der Bestand der brahmanischen 
Kultur bedingte daher zu allen Zeiten Kenntnis des Sanskrit 
und zwar nicht nur um die alten Werke verstehen, sondern 
auch um neue in Sanskrit abfassen zu können. — Wir wollen 
nun darlegen, welche Dimensionen die Kenntnis und der Ge- 
brauch des Sanskrit in den verschiedenen Perioden der Ge- 
schichte hatte, und beginnen mit der Neuzeit. 


11. 


Ausdem, was oben über den Abstand der jetzigen Volks- 
sprache vom Sanskrit gesagt worden ist, ergibt sich, dass letzte- 
res schon seit vielen Jahrhunderten schulmässig wie eine 
fremde Sprache erlernt werden musste. Allerdings komnıt es 
dabei dem jungen Inder namentlich aus gebildeten Kreisen 
zu Gute, dass er einen nicht unbeträchtlichen Sanskritwort- 
schatz schon mitbringt; denn die Sprache der Gebildeten ist 
ganz mit Lehnwörtern aus dem Sanskrit durchsetzt. Bei der 
Mehrzahl derjenigen, welche jetzt das Sanskrit in Highschools 
und Colleges erlernen, wird die Kenntnis desselben nicht viel 
weiter gehn als ehemals die des Lateinischen unserer Gymnasial- 
Abiturienten. Wer aber Sanskrit nach der einheimischen Me- 
thode, die vor der Einführung des angloindischen Unterrichts- 
wesens allenthalben ausgeübt wurde, erlernt hat, der erlangt 
eine viel intensivere Vertrautheit mit demselben; es gibt sei- 
nem Denken einen character indelebilis. Der Unterricht, oder 
vielmehr das Abrichten, begann im zarten Kindesalter und 
stellte an das Gedächtnis Anforderungen, denen nur ein durch 
nichts anderes in Anspruch genommener jugendlicher Geist 
gerecht werden kann. Es sei nur erwähnt, dass zu dem übli- 
chen Kursus gehörte, ein Synonymen-Wörterbuch in Sanskrit 
auswendig zu lernen; dass der Knabe so viele Tausende von 
Sanskritvokabeln in seinem Gedächtnis aufspeicherte, ist nur 
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eins; kaum weniger bedeutsam ist folgendes. Ein solches Sy- 
nonymen-Wörterbuch, wie es vor vielen Jahrhunderten, zur 
Zeit der noch unbestrittenen Alleinherrschaft der altindischen 
Kultur abgefasst wurde, ist gewissermassen ein wohlgeordnetes 
Inventar der letzteren; diese wird also schon dem Knaben 
übermittelt und gibt ihm das traditionelle Bild der Welt, 
ehe er sie wirklich kennen gelernt hat. Mit dem Sanskrit- 
Wortschatz empfängt er auch die Vorstellungswelt des alten 
Indiens. Wenn er dann an die Lektüre von Schriftstellern 
geht, tritt er in eine ihm schon bekannte Welt ein. Nun be- 
dienen sich die meisten Lehrer auch bei der Interpretation 
der Schriftsteller des Sanskrit; und so kommt es, dass die 
Schüler selbst bald beginnen, mehr oder wenig richtig, meist 
aber mit grosser Geläufigkeit, Sanskrit zu sprechen. Aber die 
Beherrschung der Sprache und die Lektüre der klassischen 
Dichter ist nicht das eigentliche Ziel und gilt auch nur als 
ein geringer Grad von Gelehrsamkeit; es ist nur die Vorbe- 
dingung für das Studium der indischen Wissenschaften, die, 
wie oben angedeutet, ebenfalls in Sanskritwerken niedergelegt 
sind. Einer, der solche Studien betrieben hat, gilt als Ge- 
lehrter und wird Pandit genannt. Es gab und gibt deren von 
allen Graden: solche die kaum Sanskrit zu radebrechen ver- 
mögen und durch reichliches Zitieren von Sanskritsprüchen 
ihrer Unterhaltung einen gelehrten Anstrich zu geben wissen, 
bis zu solchen, welche die altindische Bildung in ihrem ganzen 
Umfang beherrschen. Viele haben einzelne Disziplinen gründ- 
lich studiert und können über Thesen aus denselben dispu- 
tieren, andere streben nach Dichterruhm und machen nicht 
üble Sanskritgedichte, selbst aus dem Stegreif. Über Leben 
und Treiben solcher Pandits gibt uns eine interessante Schil- 
derung Bühlers Aufschluss, die er 1875 niederschrieb (Vikra- 
mänkadevcıcharite, Introduction, p. 17): 

« Auch heutzutage noch kann man wandernde Dichter 
und Pandits überall in Indien antreffen. Ich selbst habe Be- 
suche von solchen Männern empfangen, die vom Punjab und 
von Oude kamen. Sie hatten der Reihe nach die kleinen Für- 
stenhöfe in Nordindien und Rajputana besucht, wo sie Dispu- 
tationen hielten, ihre Gelehrsamkeit dokumentierten und sich 
im Stegreifdichten produzierten zur Kurzweil solcher Fürsten, 
die sich für die alte Sprache und Weisheit ihres Landes in- 
teressierten. Wo es ihnen gelungen war, einen günstigen 
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Eindruck zu machen und eine Unterstützung zu erlangen, 
hatten sie sich längere Zeit aufgehalten, bis endlich ihre Gön- 
ner ihrer überdrüssig wurden, oder die Ränke der einheimi- 
schen Pandits sie um deren Gunst gebracht hatten. Denn 
auch das kleinste Fürstentümchen hat seine Pandits, die einen 
erblichen Rechtsanspruch an die Freigebigkeit des Räjä haben 
und eifersüchtig darüber wachen, dass ihnen kein Fremder ins 
Gehege kommt. Wenn es einem Fremden gelingt, sich in die 
Gunst des Fürsten über die allen fremden Gelehrten gewährte 
Unterstützung (Daksinä) hinaus einzudrängen, so setzen sie 
alle Hebelin Bewegung, um den Eindringling zu vertreiben, 
und ich habe manche bittere Klage wandernder Pandits über 
solche Kollegen hören müssen, welche im Genuss erblicher 
Einkünfte standen ». 

Bildung und Gelehrsamkeit sind aber nicht die einzigen 
Faktoren, welche Kenntnis und Gebrauch des Sanskrit leben- 
dig erhalten: die Religion ist ein mindestens ebenso mächtiger 
Faktor. Denn auch die religiöse Literatur orthodoxer und 
heterodoxer Religionsgemeinschaften ist grösstenteils in Sans- 
krit abgefasst. In den Tempeln und bei Festen werden Sanskrit- 
texte wie Mahäbhärata und Puränas noch jetzt vorgelesen, 
und die Menge hört andächtig zu, ohne den Sinn zu ver- 
stehen, gerade wie bei uns eine barmherzige Schwester oder 
ein frommer Bruder wohl ein lateinisches Gebetbuch benutzt, 
ohne Latein zu können. Die heilige Sprache an sich flösst schon 
dem frommen Gemüte Andacht ein. Endlich sei noch bemerkt, 
dass die tägliche Rezitation gewisser vedischer Texte religiöse 
Pflicht jedes Ariers ist, wenn sie auch nur von konservativeren 
Brahmanen in ihrer ganzen Strenge und Ausdehnung noch 
beobachtet wird. 

Aus dem Mitgeteilten ergibt sich, dass die Kenntnis des 
Sanskrit eine notwendige Voraussetzung der indischen Kultur 
ist und also auch mit dem Rückgang der letzteren selbst zu- 
rückgehn musste. In der Neuzeit, wo abendländische Ideen 
in stets wachsendem Maasse durch die manigfaltigsten Kanäle 
in Indien eindringen, wo Kenntnis des Englischen für viele, 
nicht bloss amtliche, Berufe des öffentlichen und Erwerbslebens 
nötig oder wenigstens nützlich ist, läuft die altindische Kultur 
Gefahr, mehr und mehr zu antiquieren, und in gleichem Maasse 
büsst auch das Sanskrit von seiner früheren Anziehungs- 
kraft ein. 
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Vor der Britischen Herrschaft hatte die Ausbreitung des 
Islam in grossen Teilen des Landes, namentlich in ganz Nord- 
indien, der Alleingeltung der altindischen Kultur ein Ende 
bereitet, aber sie doch nicht ihres Einflusses auf die nicht mo- 
hammedanische Bevölkeruug berauben können. Während und 
nach der Zeit, in welcher der Islam in Indien sich ausbreitete, 
sind noch ungemein viele Werke der verschiedensten Art in 
Sanskrit geschrieben worden. Wenn auch damals die literari- 
sche Tätigkeit in den Volkssprachen sich kräftig zu regen 
begann, so blieben diese doch mehr ein Ausdrucksmittel für 
volkstümliche Gegenstände, namentlich für religiöse Poesie, 
und waren jede auf ihr Heimatsgebiet beschränkt. Die höhere 
geistige Bildung fuhr fort als Gemeingut von ganz Indien zu 
gelten und fand vor wie nach ihren allein möglichen Aus- 
druck in der gemeinsamen Hochsprache Indiens, in dem Sans- 
krit. 

Vor den Eroberungen der Mohammedaner aber war die 
indische Kultur in unbestrittenem Besitz der Alleinherrschaft 
in ganz Indien. Ähnlich wie in der oben mitgeteilten Schil- 
derung Bühlers waren damals die zahlreichen Höfe der Für- 
sten und Grossen Zentren der höheren Bildung, aber in un- 
gleich ausgedehnterem Maasse, und die einheimischen Kulte 
blühten noch ohne fremde Gegner, ohne Nebenbuhler. Somit 
waren auch die Lebensbedingungen des Sanskrit noch unge- 
schmälert, während ihm als indischer Hochsprache unter der 
Herrschaft des Islam das Neupersische als die Hochsprache 
der Regierenden namentlich an den Fürstenhöfen erfolgreiche 
Konkurrenz gemacht hatte. Die einzige Hochsprache Indiens 
war vordem Sanskrit. Und wenn auch ihr eigentlicher Rechts- 
titel darin bestand, dass sie das gegebene Ausdrucksmittel 
des ganzen höheren geistigen Lebens war, so musste doch 
noch ein anderer Umstand sehr zu ihrer Verbreitung beitra- 
gen. Überall nämlich, wo neben der Umgangssprache noch 
eine edlere Sprache besteht, haben von je die höheren Stände 
die Neigung gehabt, sich der vornehmeren Sprache zu bedie- 
nen, um schon dadurch ihre Stellung über der Masse des 
Volkes zum Ausdruck zu bringen. In Indien wird es nicht 
anders mit dem Sanskrit gewesen sein. 

Versuchen wir nun, an der Hand von Zeugnissen uns 
über den Umfang zu unterrichten, in dem das Sanskrit im 
ersten Jahrtausend unserer Zeitrechnung gebraucht worden 
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ist. Kurz vor der Zeit, in der die Mohammedaner die Macht 
an sich rissen, waren drei Sprachen in Gebrauch: 1. die je nach 
dem Lande verschiedene Volkssprache, die aber noch nicht 
literaturfähig geworden war; 2. das auch schon als literarische 
Sprache erstarrte Prakrit, in dem die für nicht eigentlich ge- 
lehrte Kreise bestimmte Literatur abgefasst war; und 3. das 
Sanskrit als allgemein indische Hochsprache. 

In der zweiten Hälfte des elften Jahrhunderts rühmt der 
Dichter Bilhana von der Hauptstadt seines Heimatlandes 
Kashmir, dass in jedem Hause sogar die Frauen Sanskrit 
und Prakrit wie die Landessprache redeten. Das mag eine 
starke dichterische Übertreibung sein; aber soviel darf man 
doch daraus entnehmen, dass damals die Kenntnis des Sans- 
krit selbst bei manchen Frauen anzutreffen war. — Ein an- 
deres Zeugnis datiert aus dem Jahre 906 n. Chr. und ist von 
um so grösserem Gewicht, als der Gewährsmann, Siddharsi, 
einer nicht brahmanischen Sekte, der der ‚Jainas, angehörte; 
seine Aussage gilt also nicht von brahmanischen Kreisen, in 
denen die Pflege des Sanskrit ja gewissermassen offiziell war. 
Siddharsi hat ein grosses allegorisches Werk geschrieben, das 
sich Bunyan’s Pilgrim’s Progress vergleichen lässt und wie 
dieses der Propaganda der « wahren » Religion dienen sollte. 
In der Einleitung begründet er, weshalb er es in Sanskrit 
abgefasst habe, und sagt, dass die auf ihre Bildung Einge- 
bildeten nur das Sanskrit gelten lassen wollten, während die 
Übrigen Prakrit bevorzugten. Um aber auch erstere zu ge- 
winnen, wolle er ein nicht pretensiöses Sanskrit schreiben, 
das beiden verständlich wäre. Sein Sanskrit ist denn auch 
leicht und flüssig, im ganzen korrekt, aber nicht frei von 
zahlreichen Vulgarismen verschiedener Art. Das Buch war 
bestimmt öffentlich vorgelesen zu werden, setzt daher eine 
gemischte Zuhörerschaft voraus; eine solche konnte also da- 
mals, im 10. Jhd., ein nicht zu künstliches Sanskrit ohne 
Schwierigkeit verstehen. Ein Poetiker des 7. oder 8 J hd,, 
Bhamaha, (II 3) verlangt von Sanskritgedichten, denen der 
Charakter der Klarheit zukommen soll, dass auch Ungelehrte, 
Frauen und Kinder sie verständen. Zu seiner Zeit war also 
Kenntnis des Sanskrit selbst bei Frauen und Kindern, doch 
wolıl der Gebildeten, noch in weitem Umfang anzutreffen. 

Der miindliche Gebrauch des Sanskrit ergibt sich nament- 
lich aus den seit alters üblichen Disputationen. Von einem 
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Gelehrten erwartete man, dass er in öffentlicher Disputation 
seine Ansichten zu verteidigen oder die des Gegners zu wi- 
derlegen vermöchte. Die Corona wird in den meisten Fällen aus 
Gelehrten bestanden haben. Wir wissen aber auch von Dispu- 
tationen über religiöse Gegenstände, die sogar besonders be- 
liebt waren, und bei solchen müssen wir ein gemischtes Pu- 
blikum annehmen, das aber trotzdem der in Sanskrit geführten 
Diskussion folgen konnte. In noch höherem Grade gilt dies 
von den Disputationen der Ärzte, über die wir durch ein 
aus den ersten Jahrhunderten unserer Zeitrechnung stammen- 
des medizinisches Werk (Caraka, III, 8) genauer unterrichtet: 
werden. 

Die angeführten Zeugnisse zeigen uns, dass im ersten 
Jahrtausend unserer Zeitrechnung das Sanskrit von den Ver- 
tretern der Wissenschaft gesprochen und von den Gebildeten 
wenigstens verstanden wurde. Wichtiger aber ist, was wir über 
den Gebrauch des Sanskrit aus deu Dramen lernen. In den 
indischen Dramen reden nämlich die höchststehenden Männer: 
Fürsten, Minister, Generäle, vornehme Brahmanen, etc., Sans- 
krit, die Übrigen und die Frauen, mit wenigen Ausnahmen, 
Prakrit. Der Dialog zwischen diesen beiden Schichten ist also 
zweisprachig. Daraus ersieht man, dass auch diejenigen, welche 
selbst nicht Sanskrit sprachen, es dennoch verstanden, wenn 
es zu ihnen gesprochen wurde. Zweisprachigkeit in demselben 
Volke oder Stamme findet sich ja auch anderswo, wie bei den 
Karaiben, bei denen die Männer karaibisch, die Weiber aro- 
wakisch sprechen, oder bei den Javanen, bei denen der Höhere 
zum Niedrigeren Ngoko, der Niedrige zum Höheren Kromo 
redet. Im beschränkten Masse findet sich ähnliches auch noch 
heutzutage in Indien. Ein hochgebildeter Brahmane gebraucht 
eine so grosse Anzahl sanskritischer Lehnwörter, dass ihn 
ein ganz Ungebildeter, der dieselbe Mundart spricht, nicht 
verstehen würde. Aber in seinem Hause wird er auch von 
den Frauen verstanden, wenn schon diese statt der Sanskrit- 
wörter mundartliche gebrauchen. In der alten Zeit war die 
Sprachverschiedenheit zwischen den mit einander Redenden 
bedeutend grösser, sie betraf nicht nur den Wortschatz, sondern 
den ganzen Habitus der Sprache. Doch ist anderseits mit 
Recht betont worden, dass die Verschiedenheit zwischen dem 
Sanskritwort und dem ihm entsprechenden Prakritwort nicht 
derart ist, dass bei einiger Übung der Prakrit Redende den 
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Sanskrit Redenden nicht hätte verstehen sollen, etwa wie der 
Hochdeutsche bald zum Verständnis des Plattdeutschen ge- 
langt. Dass es zu dem gegenseitigen Verstehen der Prakrit- und 
der Sanskrit Redenden einiger Übung bedurfte, wird diesen 
selbst gar nicht sonderlich zum Bewusstsein gelangt sein, da 
für Jeden, der zu den besseren Ständen gehörte, die Doppel- 
sprachigkeit etwas war, an das er sich von Jugend an ge- 
wöhnt hatte. Wer aber mit den Kreisen, in denen diese Dop- 
pelsprachigkeit obwaltete, nicht in Berührung stand, wird 
das Sanskrit schwerlich verstanden haben. Ähnlich stand es 
ehedem mit dem Hochdeutschen. Ich erinnere mich, dass einst 
in der Schweiz ein altes Mütterchen, dessen Frage ich hoch- 
deutsch beantwortet hatte, mir verständnis- und hülflos erwi- 
derte: « J rett nüt Walsch ». 

Für welche Zeit gilt nun das Zeugnis der Dramen? Der 
älteste uns bekannte Dramatiker, Asvaghosa, von dessen 
Werken wir allerdings nur wenige Fragmente haben, schrieb 
inı zweiten Jahrhundert n. Chr.; der nächste, Bhäsa, dessen 
Werke neuerdings gefunden und schon zum Teil veröffentlicht 
worden sind, lebte im 3. oder 4. Jhd. Zwischen beiden ist aber 
ein beachtenswerter Unterschied hinsichtlich des Prakrit: bei 
Asvaghosa steht es auf einer älteren Stufe als bei Bhäsa. 
Dieser scheint also das Bühnenprakrit wieder in Einklang 
mit der Sprache seiner Zeit gesetzt zu haben; sein Zeugnis hat 
darum aktuellen Wert. Kälidäsa (im 5. Jhd.) endlich führt für 
Verse ein neues Prakrit ein, die Mähärästri, worin eine be- 
deutende poetische Literatur entstanden war. Seine Praxis 
hinsichtlich der Bühnensprachen wird von allen Spätern bis 
auf moderne Zeiten befolgt, sodass wir aus ihrem Gebrauch 
keinen Schluss auf die wirklich bestehenden Sprachverhältnisse 
machen dürfen. Aber aus jenen älteren Zeugnissen können 
wir entnehmen, dass etwa in dem ersten halben Jahrtausend 
unserer Zeitrechnung Sanskrit und Prakrit in der angegebenen 
Verteilung von den höheren Ständen gesprochen wurden, und, 
dass von den mit ihnen in steter Berührung stehenden nie- 
deren Ständen Sanskrit, wie man es zu ihnen sprach, ver- 
standen wurde. 

Man hat nun die Beweiskraft des indischen Dramas für 
die sprachlichen Verhältnisse zur Zeit ihrer Abfassung zu 
entkräften gesucht durch einen Hinweis auf dramatische Auf- 
führungen im modernen Indien, welche nach der Aussage 
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eines Augenzeugen von den Meisten nur besucht werden, um 
die Darstellung zu sehn, Musik und Gesang zu hören, ohne 
dass sie aber den Text verstehen können, ähnlich wie in den 
Konzerten von Covent Garden der italienische Text von den 
Wenigsten verstanden wird. Aber wird man darum allen 
Ernstes glauben, dass Bhäsa und Kälidäsa nur zu den ge- 
nannten Zwecken ihre Dramen geschrieben haben? Oder dass 
die Dramatiker so genaue Vorschriften über die in den ein- 
zelnen Teilen der dramatischen Handlung anzubringenden 
sachlichen und sprachlichen Momente (sandhyanga) gemacht 
hätten, wenn dem Publikum der Dialog, der doch die Hand- 
lung erst zur Erkenntnis desselben bringt, hätte unverständ- 
lich bleiben sollen? Wir haben übrigens ein direktes Zeugnis 
dafür, dass die Sanskritverse in den alten Dramen vom Pu- 
blikum verstanden wurden. Denn Bharata (3. oder 4. Jhd. n. 
Chr.) gibt in seinem Lehrbuch der Dramatik (Nätyasästra16,118) 
die ausdrückliche Vorschrift, dass die Sanskritverse dem Volke 
(janapada) leicht verständlich sein müssten. 


III. 


Die durch die Dramen beglaubigte Doppelsprachigkeit 
hat nun eine merkwürdige Folge gezeitigt. Dem Prakrit Be- 
denden musste das Sanskrit geläufig sein, da er es ja immer 
sprechen hörte. Jedoch selbst es in der Unterhaltung zu ge- 
brauchen, mochte er wohl nicht wagen, weil er befürchten 
musste, durch Sprachtehler sich lächerlich zu machen und den 
Mangel seiner Bildung zu verraten. Aber wenn dieser Abhal- 
tungsgrund wegfiel, mochte er unter seinesgleichen die Re- 
deweise der Höheren nachahmen, wie denn dergleichen Possen 
bei den Indern sehr beliebt sind. Im praktischen Leben konnte 
es aber dazu noch andere Veranlassungen geben, namentlich 
wenn sich jemand dem Publikum als ein Besserer darzustellen 
oder seinen Worten eine grössere Autorität zu verschaffen 
wünschte. Was solche Leute redeten, war natürlich kein gutes 
Sanskrit, sondern ein mit mehr oder weniger Geschick der 
lautlichen Form nach ins Sanskrit umgesetztes Prakrit. Wir 
besitzen nun Dokumente in solchem hybriden Sanskrit, vor- 
nämlich in poetischen Stücken, den sogenannten Gäthäs, die 
in kanonischen Werken der nördlichen Buddhisten eingelegt 
sind, aber auch in einigen prosaischen Werken derselben. Die 
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Verfasser hatten Sanskrit sicher nicht, wie es damals und 
schon früher nötig war, schulmässig erlernt; aber da sie es 
stets sprechen hörten, lag es ihnen so im Ohr, dass sie ihren 
Produktionen äusserlich ein sanskritisches Gewand geben konn- 
ten. Diese Mischsprache oder Sprechweise scheint sich auch in 
« besseren » Kreisen besonderer Beliebtheit erfreut zu haben, 
wie aus einer Angabe im Kämasistra, der etwa im 3. oder 4. 
Jhd. n. Chr. abgefassten ars amandi, hervorgeht. Dort wird 
nämlich (p. 60 der Ausgabe) den « feinen » Leuten geraten, 
in der Gesellschaft weder reines Sanskrit noch die reine Mund- 
art zu reden, um sich bei ihr beliebt zu machen. Aber in 
der Literatur konnte sich dieses hybride Sanskrit nicht lange 
halten, da es doch neben dem mustergültigen der höheren 
Literatur als fehlerhaft erscheinen musste, ebenso wie das 
mittelalterliche Latein der Nachahmung des klassischen im 
Renaissance-Zeitalter erlegen ist. In den Dokumenten können 
wir verfolgen, wie das hybride Sanskrit allmählich so purgiert 
wird, bis es schliesslich ganz korrekt dasteht. 

Der Versuch, durch Sanskritisierung der Volkssprache 
eine lingua franca für alle Gebildeten im weitesten Sinne zu 
schaffen, war also missglückt. Man kann nun fragen, warum 
denn zu einer solchen Stellung nicht eine irgendwie bevor- 
zugte Form des Mittelindischen gelangt ist. Von der Mitte des 
dritten vorchristlichen Jahrhunderts an begegnen wir mittel- 
indischen Dialekten auf Inschriften, während vorher nach 
Angabe des Kautiliya (300 v. Chr.) die königliche Geheim- 
schreiberei sich, vorwiegend wenigstens, des Sanskrit bediente. 
In verschiedenen Ländern war offenbar die jeweilige Landes- 
sprache zur Kanzleisprache ausgestaltet und dadurch auch zu 
anderweitigem Gebrauch geschickt gemacht worden. Zweifellos 
haben volkstümliche Führer religiöser Bewegungen sie zu 
ihren didaktischen und poetischen Produktionen benutzt. Aber 
dergleichen Leistungen blieb die allgemein-indische Geltung 
versagt. Selbst: die hohe Bedeutung eines vergötterten Reli- 
gionsstifters wie Buddha vermochte nicht dessen Mutterspra- 
che auch nur bei seinen Anhängern in dauernden Gebrauch 
zu bringen. Denn das Päli, in dem der Kanon der südlichen 
Buddhisten abgefasst ist, ist kein Mägadhi, wie Buddha es 
gesprochen hatte; und die nördlichen Buddhisten haben sich 
zuletzt dazu verstanden, das Sanskrit als kanonische Sprache 
anzuerkennen. — Auch ein mittelindlischer Dialekt (Paisäci), in 
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dem ein sehr beliebtes romantisches Epos, zugleich Sammlung 
von volkstümlichen Erzählungen, abgefasst war, hat darum 
doch keine allgemeinere Geltung erlangt. Nachdem jenes grosse 
Werk in Sanskritbearbeitungen Verbreitung gefunden hatte, 
ist das Original verloren gegangen, und seine Sprache ist nur 
mehr aus Angaben der Prakritgrammatiker und dürftigen 
Proben bekannt. — Nur ein Prakritdialekt, die Mähärästri, wo- 
rin schon frühe eine verfeinerte Poesie stark erotischer Fär- 
bung ihren Ausdruck gefunden hatte, erwarb sich eine allge- 
meine Anerkennung. Aber er gelangte nur zur Stellung einer 
sekundären Sprache der Poesie neben dem Sanskrit. Nur die ' 
Sekte der Jainas hat sich dieses Dialektes, nicht ohne Mo- 
difikationen, als literarischer Sprache neben dem Sanskrit 
mehrere Jahrhunderte lang bedient, um zuletzt doch dem 
Sanskrit den Vorzug einzuräumen. 

Zur allgemeinen Sprache war also keine der mittelindi- 
schen Landessprachen zu erheben gewesen. Aber auch als 
Kanzleisprachen konnten sich dieselben auf die Dauer, we- 
nigstens für oflizielle Dokumente wie Inschriften und Schen- 
kungsurkunden, in dem arischen Gebiete nicht erhalten. Vom 
zweiten Jahrhundert n. Chr. an werden in den Inschriften, 
die vorher in reinem Prakrit abgefasst waren, Sanskritismen 
immer häufiger, wahrscheinlich weil die Schreiber, die sich ja 
immer halbe Gelehrte zu sein dünken, sich nicht versagen 
konnten, mit der gelehrten Sprache zu liebäugeln. Etwa gleich- 
zeitig finden sich die ersten Inschriften in reinem Sanskrit; 
im 4. Jhd. werden sie allgemeiner, und im 6. Jhd. hat das 
Sanskrit auch im inschriftlichen Gebrauch den Sieg davonge- 
tragen. 

Die im Vorausgehenden gegebene Skizze der manigfal- 
tigen vergeblichen Anläufe, zu einer mehr volkstümlichen 
Gemeinsprache zu gelangen, als das auf längst überwundener 
Entwicklungsstufe verharrende Sanskrit war, ist darum be 
sonders lehrreich, weil sie mit voller Klarheit zeigt, dass die 
Stellung des Sanskrit in den tatsächlichen Verhältnissen der 
indischen Gesellschaft begründet und darum unerschütterlich 
war. Die höchste geistige Bildung war nun einmal brahma- 
nisch und demzufolge gemeinindisch; denn die brahmanischen 
Grundsätze bildeten die Grundlage der sozialen und staatli- 
chen Einrichtungen, was Kautilya in seiner gegen 300 v. Chr. 
geschriebenen Staatslehre ausdricklich anerkennt. Wenn also, 


— 1121 — 


264 “ SOIENTIA „ 


wie es unter Asoka geschah, der Versuch gemacht wurde, den 
Staat auf andere als brahmanische Grundlagen zu stellen, oder 
wenn Teile von Indien zeitweilig nicht indischen Herrschern 
unterworfen waren, wie der Westen iranischen und der Nord- 
westen indoskythischen, so waren das doch nur vorübergehende 
Erscheinungen: der grösste Teil Indiens blieb brahmanischen 
Idealen treu und diese eroberten die Gebiete immer wieder 
zurück, die ihnen zeitweise abspenstig gemacht waren. 


IV. 


Welche Stellung in den Jahrhunderten um den Anfang 
unserer Zeitrechnung das Sanskrit als gemeinindische Hoch- 
sprache einnahm, lehrt ein Blick auf die damals darin abge- 
fasste Literatur. Namentlich sei hervorgehoben, dass in jener 
Zeit die Redaktion des Mahäbhärata vorgenommen worden 
ist. Man nennt es meistens das grosse Epos; aber es ist eigent- 
lich etwas anderes, nämlich eine unter der Ägide einer vi- 
snuitischen Religionsgemeinschaft zustande gekommene Samm- 
lung didaktischer und legendarischer Dichtungen, die an ein 
älteres, aber ebenfalls von denselben halb gelehrten halb re- 
ligiösen Dichtern (sta) neu redigiertes Epos angeschlossen 
wurden. Das ganze mit seinem Anhang 100.000 Doppelverse 
umfassende Corpus war keineswegs ausschliesslich für die 
Brahmanenkaste bestimmt, sondern für alle Arier, die den 
Brahmanen die von ihnen beanspruchte quasi göttliche Su- 
periorität willig einräumten. Ein solches Werk, das für eine 
religiöse Union der arischen Inder Propaganda machen sollte, 
musste aber zu denen, auf die es abgesehen war, in einer 
ihnen verständlichen Sprache reden, und das muss Sanskrit 
damals gewesen sein, sonst wäre das Mahäbhärata nimmer in 
Sanskrit abgefasst worden. Die epischen Gedichte — denn ausser 
dem Mahäbhärata bestanden schon das Rämäyana und Vor- 
läufer der späteren Puränas — waren übrigens nicht die ein- 
zigen Werke, welche weit über die Brahmanenkaste hinaus 
ihren Leser- beziehungsweise Hörerkreis suchten und fanden; 
es gab eine umfangreiche Literatur über technische Diszi- 
plinen, die nicht eine ausgesprochen brahmanische Tendenz 
hatte und trotzdem in Sanskrit abgefasst war. Die meisten 
Werke aus jener Zeit sind verloren gegangen, nur wenige 
haben sich erhalten. Erst jüngst ist die eben erwähnte Staats- 
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lehre des Kautilya (c. 300 v. Chr.) zum Vorschein gekommen 
und hat uns einen Einblick in die vorausgehende schriftstel- 
lerische Tätigkeit auf diesem und einigen anderen Gebieten 
der allgemeinen Literatur tun lassen. — [Damit sind wir in der 
Periode angelangt, in der, wie oben schon angedeutet, das 
klassische Sanskrit durch die Arbeiten der Grammatiker seine 
endgültige Gestalt bekommen hatte. Auf diesen für unsern 
Gegenstand so wichtigen Punkt müssen wir ausführlicher 
eingehn. 

Zur Orientierung sei bemerkt, dass die grammatische 
Disziplin jedenfalls mehr als ein Jahrhundert, wahrscheinlich 
viele, gebrauchte, ehe sie zum Abschluss gelangte. Es werden: 
uns die Namen einer Reihe von Autoritäten auf diesem Ge- 
biete genannt, aber nur das Werk der letzten ist uns erhal- 
ten, dasjenige des Pänini, der aus dem Punjab stammend si- 
cher vor 300 v. Chr. wirkte. Zu seiner Schule gehören Kä- 
tyäyana, ein Südinder, und Patanjali, ein Nordinder, der in 
der letzten Hälfte des 2. Jhd. v. Chr. lebte. Deren Kom- 
mentare mit Pänini’s Werk zusammen bilden die einzige selb- 
ständige Autorität auf grammatischem Gebiete für die ganze 
Folgezeit. Wenn wir nun auch durch Pänini’s Werk nur mit 
dem Endergebnis der grammatischen Forschung bekannt wer- 
den, so können wir doch aus der Anlage und Lehrmethode 
seiner Grammatik mit einiger Sicherheit erkennen, worauf die 
Bemühungen seiner Vorgänger ursprünglich abzielten. Pänini 
behandelt seinen Stoff in nahezu viertausend « Regeln » (sütre) 
oder besser Merksätzchen von ganz geringer, selten das Dut- 
zend übersteigenden Silbenzahl. Jedes derartige Merksätzchen 
legt eine sprachliche Erscheinung wie Lautregel, Formenbil- 
dung, etc. fest, sodasss meist nur eins angeführt zu werden 
braucht, um eine Sprachtorm zu erklären, beziehungsweise 
über ihre Richtigkeit zu entscheiden; in ihrer Gesamtheit be- 
schlagen sie das ganze Gebiet der Grammatik. Eine gewisse 
sachliche Ordnung ist in dem Werk Pänini’s nicht zu ver- 
kennen; aber sie wird unzählige Male durchbrochen, um einer 
Regel Ausnahmen und Ergänzungen zuzufügen, die oft auf 
einem anderen Gebiete der Grammatik als dem gerade zur 
Behandlung stehenden liegen. Für einen, der das Sanskrit 
noch nicht kennt, kann man sich keine schlechtere Methode 
denken als die von Pänini befolgte. Für solche kann sie also 
nicht bestimmt gewesen sein. Wenn man dagegen annimmt, 


— 123 — 


266 “ SOIENTIA „ 


dass jene Merksätzchen ursprünglich denen gegeben wur- 
den, welche die Sprache schon kannten und auch selbst re- 
deten, aber um sie richtig zu gebrauchen, gewisser Regeln 
und Fingerzeige bedurften, so versteht man den Grund dieser 
sonderbaren Methode oder vielmehr Methodelosigkeit. Wahr- 
scheinlich wurden ursprünglich Regeln zu genanntem, rein 
praktischem Zwecke, und darum von möglichster Knappheit, 
aufgestellt, je wie es das Bedürfnis an die Hand gab; solche 
Regeln mehrten sich mit der Zeit, wurden dann später in den 
Schulen gesammelt, umgearbeitet, ergänzt, bis man zuletzt 
daran denken konnte, die ganze Sprache in einem Netz von 
dergleichen Merksätzchen einzufangen. Zwar erreichte man 
die angestrebte Vollständigkeit, aber zu einer systematischen 
Darstellung der Sprache und ihres Baues kam man dadurch 
doch nicht. Letzterer Gesichtspunkt macht sich erst gegen 
tausend Jahre später in den Arbeiten der Sanskritgrammatiker 
geltend. Wie wenig er ursprünglich vorhanden war, erkennt 
man deutlich daraus, wie die beiden oben genannten Nach- 
folger und Erklärer Pänini’s, Kätyäyana und Patanjali, ihre Auf- 
gabe auffassten. Sie diskutieren nur die Regeln Pänini’s, wie 
sie zu verstehen seien, ob sie zu weit oder zu eng gefasst 
wären, wie sie berichtigt, ergänzt oder beschränkt werden 
müssten, und ähnliches mehr. Dahin war es also gekommen, 
dass man nicht die theoretische Erkenntnis vom Wesen und 
Bau der Sprache zu vertiefen suchte, sondern dass man einzig 
bemüht war, die Regeln Pänini’s mit möglichstem Scharfsinn 
auszulegen, als handele es sich um Gesetzesparagraphen. Dies 
ist um so bezeichnender für die Richtung der Grammatiker, 
als von anderer Seite sprachliche Untersuchungen mit beach- 
tenswertem Erfolg schon angestellt worden waren, wie man 
aus dem viel älteren Werke Yäska’s ersehn kann. Wenn nicht 
auf solchen Vorarbeiten weitergebaut wurde, sondern auf prak- 
tischen Sprachregeln, so zeigt das deutlich, dass die Gramma- 
tiker nicht nach einem wissenschaftlichen Ziele: Darstellung 
des Sprachbaus, sondern nach einem praktischen: Richtigkeit 
im Gebrauch der Sprache, strebten. Sie stellten also ihre Re- 
geln für solche auf, welche Sanskrit redeten, aber um keine 
Fehler zu machen, um Vulgarismen und Prakritismen zu ver- 
meiden, einer Regulative bedurften. 

Die indische Grammatik lehrt also eine Sprachnorm. Wer 
aber waren diejenigen, deren Sprache die Grammatiker als 
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Norm aufstellten 1 Auf diese Frage gibt Patanjali (zu Pänini 
VI 3, 109) die Antwort: die sisfas, d. h. diejenigen Brahmanen 
in Aryavartta (etwa die mittlere Partie des nördlichen Indiens), 
welche gelehrt und musterhaften Wandels sind. Man erkenne 
dieselben daran, dass sie auch, ohne Grammatik studiert zu 
haben, Wörter gebrauchen, die nur in ihr gelehrt werden. 
Solche Brahmanen, die durch die Tradition ihrer Familie, 
ohne grammatische Ausbildung erfahren zu haben, ein muster- 
gültiges, der von den Grammatikern aufgestellten Norm ent- 
sprechendes Sanskrit sprachen, gab es also noch zur Zeit, 
Patanjali’s in der letzten Hälfte des zweiten vorchristlichen 
Jahrhunderts. 

Man hat nun behauptet, dass es sich dabei um die Spra- 
che von Priesterschulen handele, dass also das Sanskrit nur 
eine Schulsprache gewesen sei. Das ist aber mit nichten der 
Fall. Denn die Regeln Pänini’s beziehen sich, worauf man 
mit Recht hingewiesen hat, durchaus nicht ausschliesslich auf 
den Gesichtskreis der Schule, sondern lehren auch Wendun- 
gen und Ausdrücke, die aus der Küche und dem Stall stam- 
men und wohl kaum von einem Schulmann geprägt sind. 
Wie sehr Pänini die Umgangssprache in weiterem Sinne be- 
rücksichtigt, dafür ist seine Regel IV 2,74 besonders lehrreich, 
der zufolge die Namen von Brunnen nördlich von dem Flusse 
Vipäs (Beas) anders akzentuiert waren als sonst gleichgebildete 
Namen von Brunnen südlich dieses Flusses. Die von Pänini 
und seinen Vorgängern gelehrte Sprache war also keine Schul- 
sprache, sondern eine wenn auch nur von einer Elite rein 
gesprochene Sprache der höheren Stände, wie es eben eine 
Hochsprache sein muss. 

Wir haben uns zu der Annahme genötigt: gesehn, dass 
die von den Grammatikern gegebenen Regeln ursprünglich 
für solche bestimmt waren, welche Sanskrit kannten und spra- 
chen, aber um es rein und fehlerfrei zu sprechen, einer Anwei- 
sung bedurften über das, was in jedem einzelnen Falle das 
Richtige wäre. Innerhalb des Sanskrits muss also zwischen 
der anerkannten Hochsprache und einer mehr oder weniger 
unreinen Umgangssprache, für welche jene als Norm galt, un- 
terschieden werden. Ein solcher Unterschied in der Sprache 
ist durch die Angaben des alten Epos gut beglaubigt, siehe 
mein Rämäyana, p.155. Darüber, wodurch sich die sanskritische 
Umgangssprache (der höheren Stände) von der in der Gram- 
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matik gelehrten Hochsprache unterschied, gibt Patanjali wich- 
tige Andeutungen, die zunächst natürlich nur für seine Zeit 
Geltung haben. Es handelt sich teils um nachlässige Aus- 
sprache — man sprach sasa für sasa, paläsa tür paläsa, manjaka 
für mancaka (I. 1,1. V 18) — teils um vulgäre Wörter, soge- 
nannte apasabda (I. 1, 1. V 6), die in grosser Zahl gäng und 
gäbe waren. Letztere sind Nomina, die zumteil aus dem Pra- 
krit in die sanskritische Umgangssprache aufgenommen wa- 
ren, ohne dass man ihnen aber ihren Ursprung gerade an- 
zusehn brauchte. Schlimmer war es mit Verben, die aus der 
Volkssprache eindrangen, etwa wie wenn man im Lateinischen 
parlare schreiben würde. Um diesen Fehler zu vermeiden, 
bedarf es nach Patanjali (1 3, 1. V 13) nicht des grammatischen 
Studiums, sondern es genügt schon das Beispiel der muster- 
gültig Redenden (der sistas), das unbedingt zu befolgen sei. 
Nach diesen Angaben können wir uns eine Vorstellung von 
den sprachlichen Zuständen jener Zeit machen. Der Kern der 
Brahmanenschaft sprach das Sanskrit rein, eine unbestimmte 
Masse der höheren Stände sprach es unrein, sowohl hinsicht- 
lich der Aussprache als auch des Wortschatzes, der von vul- 
gären Worten überwuchert gewesen zu sein scheint, da, es für 
jedes richtige Wort viele vulgäre (apasabda) gab (Patanjali I 1, 
1. V 6). Ausserdem aber hatte dieser weitere Kreis von Sans- 
krit Redenden sich frei zu halten von dem Einfluss des Pra- 
krits, das ja nach dem Zeugnis der Dramen auch die weibli- 
chen Familienmitglieder jener sprachen. Doch scheint die 
sanskritische Sprachüberlieferung stark genug gewesen zu 
sein, solche Einflüsse sonder Mühe abzuwehren, wie aus Pa- 
tanjali’s Bemerkungen zu I 3, 1. V 13 hervorgeht. 

Das reine Sanskrit aber ist nun doch nicht ganz ohne 
zeitliche und örtliche Verschiedenheiten gewesen. Einerseits 
enthält nämlich das älteste in diesem Sanskrit abgefasste 
Denkmal, Yäska’s Nirukta, eine Anzahl später nicht mehr 
üblicher Ausdrücke; anderseits erwähnen die Grammatiker 
selbst sprachliche Besonderheiten der « Östlichen » und « Nörd- 
lichen », die sie aber beide als korrekt passieren lassen. Diese 
Differenzen waren aber so unbedeutend, dass sie gegenüber 
der durchgehenden Einheitlichkeit der durch die Grammatiker 
für alle Zeiten festgelegten Norm nicht in Betracht kommen 
konnten. 
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V. 


Wir verstehen leicht, dass die allgemein anerkannte Au- 
torität der Grammatik des Pänini genügte, um das Sanskrit 
hinsichtlich seiner grammatischen Form unverändert zu erhal- 
ten. Was aber war der Grund, dass es schon vorher, ehe noch 
die Grammatiker seine Form festgelegt hatten, im grossen 
und ganzen stabil war oder sich doch wenigstens nur äus- 
serst langsam und meist in untergeordneten Punkten verän- 
derte! Der Grund war zweifellos seine sakrale Verwendung. 
Sehr instruktiv ist dafür ein Bericht aus alter Vorzeit, den 
Patanjali (I I, 1. V 9) bewahrt hat. Danach gab es einst 
grosse Heilige (rsis) von umfassendem Wissen, die im ge- 
wöhnlichen Leben unkorrekt sprachen; sie sagten nämlich 
statt yad vi nas, tad vinah (etwa: wir sind mit unserem Los 
zufrieden): yar vä nas tar vi nah; aber, heisst es weiter, beim 
Opfer machten sie keine Sprachfehler. Patanjali berichtet 
ebenda (p. 4), dass wenn jemand, solange er in einer Opferhand- 
lung begriffen war, ein vulgäres Wort gebrauchte, dafür die 
Särasväti- Busszeremonie vollziehen musste. Sprachreinheit 
machte also einen Teil der liturgischen Reinheit aus. Wäh- 
rend der ganzen Dauer eines Opfers — es gab solche, die 
sich nicht nur über einige Tage, sondern über mehrere Mo- 
nate erstreckten —, war der Opfernde gehalten, sich reiner 
Sprache zu bedienen. Wir wollen die während der Opferhand- 
lung allein zulässige reine Sprache hieratisches Sanskrit nen- 
nen. Dies also war der Regulator des gemeinen Sanskrit, die 
Norm für die indische Hochsprache, weshalb denn auch noch 
zu Patanjali’s Zeit diese von denjenigen am reinsten gespro- 
chen wurde, welche ganz dem altbrahmanischen Ideale nach- 
lebten. 

Das hieratische Sanskrit ist uns aus zahlreichen und um- 
fangreichen Quellen bekannt, namentlich aus den der Offenba- 
rung angehörenden ritualistischen und theosophischen Werken, 
einerseits den Brähmana und anderseits den Aranyaka und 
Upanisad. Wenn auch letztere Werke nicht gerade vom Opfer 
handeln, und in ersteren auch religiös indifferente Dinge be- 
rührt werden, so hindert doch die alles durchdringende sakrale 
Atmosphäre das sonst im weltlichen Verkehr übliche Sans- 
krit darin rein zum Ausdruck zu gelangen. Wir kennen also 


— 1127 — 


270 “ SCIENTIA „ 


in dieser Periode nicht das gemeine Sanskrit, sondern nur das 
von Brahmanen während des Opfers gebrauchte, und zwar das 
hieratische. Aber auch dieses hat eine, wennschon nur schwache 
Entwicklung von den älteren bis zu den jüngsten Schichten der 
Offenbarung und von da in der dem Veda angeschlossenen 
theologischen Literatur (Sütraperiode) durchgemacht, und zwar 
so, dass es in seiner jüngsten Form dem klassischen Sanskrit 
ausserordentlich nahe kommt. 

Seine verhältnismässige Stabilität verdankt das hierati- 
sche Sanskrit zunächst wohl eben seiner Geltung als hierati- 
scher Sprache. Es wirkte dazu aber noch ein besonderer 
Faktor mit, nämlich die solennen Formeln und Verse, welche 
die Opferhandlungen begleiteten; sie standen von Alters fest 
und waren in einer altertümlichen Sprache abgefasst, die wir 
rituelles Sanskrit nennen wollen im Unterschied von dem 
hieratischen oder demjenigen Sanskrit, dessen sich die Brah- 
manen bedienten, wenn sie über sakrale Gegenstände spra- 
chen, diskutierten oder unterrichteten. Das rituelle Sanskrit 
musste stets auf das hieratische vorbildlich wirken, nicht zwar 
zur Nachfolge, ausgenommen für die religiöse Dichtung, aber 
doch so, dass in diesem allzugrosse Abweichungen von jenem 
vermieden wurden. 

Das rituelle Sanskrit ist die Sprache der Samhitäs. In 
diesen Werken beobachten wir eine Weiterentwicklung der 
Sprache, die weit bedeutender ist als diejenige des hieratischen 
Sanskrit. Die altertümlichste Sprache liegt in den Hymnen 
des Rgveda, des ältesten und ehrwürdigsten literarischen Denk- 
mals Indiens, vor; doch lässt sich auch in ihnen schon eine 
sprachliche Differenz, mit denen sachliche und metrische Hand 
in Hand gehen, zwischen den neun ersten Büchern und dem 
sicher jüngeren zehnten Buche nachweisen. Letzterem steht 
der Atharvaveda, der auch grösstenteils Hymnen, ähnlich 
denen des Rgveda aber von anderm Charakter, enthält, in 
sprachlicher Beziehung nahe, ist aber besonders in seinem 
Wortschatz entschieden moderner. Und die jüngeren Samhitäs 
gehen in dieser Richtung noch weiter, sodass sich ihre Sprache 
einerseits von derjenigen in den alten Teilen des Rgveda 
immer mehr entfernt und anderseits derjenigen der älteren 
Brähmanas immer mehr nähert. 

Die Erklärung dieser Sprachentwicklung ist deshalb mit 
besondern Schwierigkeiten verknüpft, weil wir über die ge- 
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schichtlichen Vorgänge, durch welche das Zentrum der Kultur, 
das zur Zeit des Rgveda in Punjab lag, zur Zeit der Brähmana 
nach dem Gangesland verlegt worden ist, keinerlei historische 
Kunde besitzen, sondern lediglich auf Vermutungen angewie- 
sen sind. Die ältere und auch jetzt noch allgemeine Ansicht, 
die übrigens Oldenberg in der ersten ‚Auflage seines Buddha 
in einem wesentlichen Punkte zu modifizieren gesucht hat, 
geht dahin, dass die arischen Inder zur Zeit des Rgveda erst 
das Punjab in Besitz genommen hätten, und nachher erst die 
Eroberung und Besiedelung des Gangeslandes erfolgt wäre. 
Dagegen habe ich in einem Aufsatz über die Ausbreitung der 
indischen Kultur in der « Internationalen Wochenschrift für 
Wissenschaft, Kunst und Technik », Bd. 5, 8. 385 ff. die An- 
nahme begründet, dass schon zu rigvedischer Zeit auch das 
Gangesland von arischen Indern bewohnt gewesen war, wäh- 
rend im Westen desselben die religiöse Kultur zu einer hohen 
Blüte gedieh, wie wir sie in dem Rgveda kennen lernen; durch 
Zuwanderung von vedischen Opferpriestern sind die in der 
Kultur zurückgebliebenen östlichen Stämme brahmanisiert 
worden. Die für ihren Lebensunterhalt auf die Protektion von 
Reichen und Grossen angewiesenen vedischen Opferpriester 
haben bei den Häuptlingen ihrer Stammesverwandten im 
Gangesland Unterkunft gefunden und haben sich mit dem 
auch dort vorhandenen einheimischen Priesterstande liiert, 
woraus dann die spätere Brahmanenkaste entstanden ist. 
Für die Beurteilung der sprachlichen Entwicklung kom- 
men vornehmlich zwei Tatsachen in Betracht: 1. Das klassi- 
sche Sanskrit samt dem hieratischen steht nicht nur auf einer 
späteren Entwicklungsstufe als das des Rgveda, sondern es 
ist auch dialektisch von ihm verschieden; 2. die älteren Hymnen 
sind zweifellos im Punjab oder dem Nordwesten Indiens ab- 
gefasst, die Brähmana dagegen im Gangeslande, dessen öst- 
lichste Teile schon im Atharvaveda genannt werden. Es liegt: 
also nicht nur eine zeitliche sondern auch eine örtliche Ver- 
schiedenheit der Abfassung vor zwischen den älteren Bestand- 
teilen des Rgveda einerseits und den Brähmana, wahrschein- 
lich auch schon dem Atharvaveda, anderseits. — Mit Zugrun- 
delegung meiner oben skizzierten Hypothese scheinen mir 
auch die sprachlichen Tatsachen sich leichter erklären zu 
lassen und verständlich zu werden. Als Grundlage des nach- 
rigvedischen Sanskrits ist das im Gangesland gesprochene 
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Altindisch anzusehn, das von dem im Punjab zur Abfassung 
der Hymnen gebrauchten dialektisch und namentlich lexika- 
lisch verschieden war. Das zehnte Buch des Rgveda, das sich, 
wie schon bemerkt, nicht nur durch sprachliche, sondern auch 
durch metrische und sachliche Eigentümlichkeiten vor den 
älteren Büchern auszeichnet, würde die Nachblüte der vedi- 
schen Hymnendichtung bei den im Gangesland eingewanderten 
Opferpriestern darstellen. Der Atharvaveda würde eine An- 
wendung der vedischen Poesie auf solche Gegenstände sein, 
die namentlich bei der im Gangeslande einheimischen Prie- 
sterschaft auch schon vor der Annahme des spezifisch vedi- 
schen Kultes den Inhalt ihrer Religion ausmachten. Aus der 
Wechselwirkung zwischen der neuen sprachlichen Grundlage 
im Gangeslande und dem Bestreben, in den überkommenen 
Formen rigvedischer Hymnen weiter zu dichten, erklärt sich 
ungezwungen die Entstehung des rituellen Sanskrits und seine 
allmähliche Modernisierung in den jüngeren Samhitäs, bis in 
den Brähmana der endgültige Ausgleich erreicht ist. 

Das älteste vedische Sanskrit war nun keineswegs die 
im Punjab damals allgemein gesprochene Sprache, sondern 
eine Dichtersprache, die schon lange zu dem gleichen Zwecke 
gebraucht war. Die Hymnen sind voll von stehenden Wen- 
dungen und typischen Gedanken, die oftmals wiederholt und 
variiert werden, wie es bei aller Poesie, die schon eine län- 
gere Vergangenheit hinter sich hat, der Fall zu sein pflegt. 
Daraus folgt, dass die Sprache der Hymnen schon längere 
Zeit fixiert und also von der lebenden Volkssprache abgeson- 
dert war. Wir haben guten Grund zu glauben, dass sie in 
besonderen Kreisen gepflegt wurde, welche auch eine von der 
Volksmundart abweichende Sprache redeten. Von dem Be- 
stehen einer solchen Volksmundart, eines Urprakrits, das von 
dem vedischen Sanskrit dialektisch verschieden war, haben 
wir deutliche Anzeichen. Denn manche Wörter im Veda haben 
schon eine prakritische Lautform, die mit den sanskritischen 
Lautgesetzen nicht vereinbar ist: es sind also Lehnwörter aus 
einem Urprakrit, welches zur Abfassungszeit der Hymnen des 
Rgveda im Punjab gesprochen wurde. Wenn nun dieses Pra- 
krit aus dem vedischen Sanskrit selbst sich nach natürlichen 
Gesetzen der Sprachgeschichte entwickelt hätte, so wä e es, 
wie neuerdings Walter Petersen im « Journal of the American 
Oriental Society », vol. XXXI, S. 419 mit Recht betont hat, 
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undenkbar, dass sich die vedischen Dichter den allmählichen 
und dem Redenden selbst nicht zum Bewusstsein gelangenden 
Veränderungen der Sprache entzogen und die ältere Sprach- 
stufe festgehalten hätten. Aber die Untersuchung der uns 
erhaltenen Prakritsprachen zeigt, dass sie weder auf das ve- 
dische noch auf das klassische Sanskrit zurückgehen. Darüber 
sagt Wackernagel in der Einleitung zu seiner Altindischen 
Grammatik, S. XIX: « dass es in der Tat indische Mundarten 
gab, die eine von der vedischen Sprache unabhängige in- 
dische Entwicklung des indoiranischen Erbteils darstellen, 
zeigt das in den mittelindischen Denkmälern bewahrte Sprach- ' 
gut in zahlreichen und deutlichen Belegen ». Petersen erklärt 
das Urprakrit als diejenige Form des Sanskrit, welche es im 
Munde der autochthonen Bevölkerung Indiens, der « schwar- 
zen Haut » angenommen hätte, etwa dem Negerenglisch ver- 
gleichbar. Doch das ist entschieden abzulehnen; denn wenn 
das Prakrit eine Autochthonensprache mit einem verderbten 
sanskritischen Wortschatz wäre, so würde doch die innere 
Sprachform des Prakrit nicht, wie es tatsächlich der Fall ist, 
mit der des Sanskrits so vollständig übereinstimmen. 

Wir dürfen also nach dem, was über die Natur des Pra- 
krit und sein Verhältnis zum vedischen Sanskrit feststeht, mit 
Sicherheit annehmen, dass zur vedischen Zeit die arische Be- 
völkerung Indiens nicht eine homogene Masse war, sondern 
eine Vereinigung nah verwandter, aber doch sprachlich diffe- 
renzierter Stämme. Zwischen diesen verschiedenen Elementen 
trat keine vollständige Mischung weder in sprachlicher noch 
in sozialer Beziehung ein, sondern die Schichten blieben mehr 
oder weniger gesondert, wodurch die spätere Kastenbildung 
vorbereitet wurde. Dass die priesterlichen Familien eine be- 
vorzugte Stellung einnahmen, versteht sich von selbst. Die 
natürliche Folge musste sein, dass sie auf Reinheit der Abstam- 
mung und Bewahrung ihrer angestammten Sprache bestanden. 
In diesen Kreisen also war das älteste Sanskrit heimisch. 

Wir haben das Sanskrit durch seine lange Geschichte bis 
zu deren Ausgangspunkt verfolgt. Zu keiner Zeit ist es allger 
meine Volkssprache gewesen, immer ist es als gesprochenes 
Idiom auf die höheren Stände beschränkt geblieben. Aber da 
diese die Träger der höchsten und von allen Indern anerkann- 
ten geistigen Bildung waren, so konnte das Sanskrit zur all- 
gemeinindischen Hochsprache werden. Man kann es mit ebenso 
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viel Recht als eine lebende Sprache bezeichnen — denn wann 
wäre sie gestorben? — wie als eine tote — denn wann war 
sie eine lebende, wenn wir unter einer lebenden Sprache eine 
vom Volk gesprochene Sprache verstehn ? Aber der Name tut 
nichts zur Sache. Sanskrit war das Lebenselement der indi- 
schen Kultur und wird leben, solange diese Kultur nicht gänz- 
lich abgestorben ist. 


Bonn, Universität. 
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NB. Seitenzahlen mit vorgesetztem SPÄ beziehen sich auf den von Hans 
Losch# besorgten Nachdruck von Jacobis Schriften zur indischen Poetik und 


Ästhetik, Darmstadt 1969. 


Abhinavagupta 439 

» Komm. zum Dhvanyäloka 439f. 

Äbhiras 36 f. 

Ablativ 10ff. 

Absolutivum auf -twä bei kompo- 
nierten Verben 514 

m auf -wä bzw. -ya + Wzl. sthä 23f. 

= + Wzl. as, Wzl. vrt, Wzl. sthä + 
ava 24 

Abstrakta im Dativ 14f. 

Äcärängasütra: Ärya 216, 221 

Agnipuräna: Alter 887 

Ägrahäyana 261 ff. 

ahamkära 679 

Ajita Kesakambala 801 

-ak- bei Pronominalstämmen 823 

äkäsa 640 ff., 788 

Äkhyänaki 159 f., 413 

äkhyäyikä 517, SPÄ 338, SPA 343 

Aksapäda 604 f., 635 

Aksaracchandas 145 

Aksarapankti 218 

Akzent 
expiratorischer = 96 
Iktusakzent 64ff., 127 ff. 
imMittelindischen 70f.,73 f. 
m des Satapathabrähmana 76 
s. auch Betonung 

alamkära 490, SPÄ 294 ff. 

Alamkärasarvasva SPÄ 163 ff. 

älayavijhäna 560 

al-Birüni 543 ff. 

Alolä 167 

Änandavardhana 438 ff., SPÄ 

sim 

Ananta 340ff. 

Anavasitä 167 

antahkarana 678f. 

anu 680 

anumäna 630, 637 


Anustubh 138f., 145 
s. a. Sloka 

anuväda 8 

Aorist des Kausativs statt Aorist 
des Simplex 856 

Apabhramsa 36 ff. 

Aparäjita 169 

Aparäntikä 150, 162 

Äpätalikä 150, 159, 162 

Apavähaka 169 

Äpida 159f. 

Aprameya 141 

Arabhati 473 f. 

Ardhaphälaka-Sekte 830 

Ardhasarnavrtta 159 ff. 

Aristanemi 802 

Artha$ästra des Kautalya 499 ff., 
502 ff., 522, 548 ff. 
w und Kämasästra 5101. 
m: Metrik 519 
: Quellen 527 

Äryä 40, 136, 145, 150ff., 156, 
195 f., 198 ff. 

“im Äcärängasütra und Sütrakr- 
tängasütra 216, 221 

Äryägiti 157 

Asambädhä 169 

asmitä 679 

Assimilation 
von Konsonanten 57 ff. 
= im Präkrit 59 

Asvagati 168 

A&valalitä 169 

Atharvaveda 1130 

Atilekhä 169 

Atisäyini 168f. 

ätman 750 

AtmungsprozeB 643 

Atyukthä 143 

audärya SPÄ 3601f. 


A 
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Aupacchandasaka 40, 150, 157, 
159, 162, 197, 215 

Aupapätikasütra: Metrik 205 ff. 
=: Hypermetra 225 ff. 

Avantivarman von Kasmir 434 


Ävasyakasütra: Haribhadras Komm. 


857 
avidyä 668 
avita 613 ff. 


Avitatha 169 
Ayodhyä im Rämäyana 320 


Bädaräyana 747 ff. 
Bedingungssätze, irreale 13 
Betonung 
= im Sanskrit 64ff. 
im Päli 89ff. 
m in den Präkrits 64 ff. 89 ff. 
s. a. Akzent 
Bhadrabähu 828 f. 
Bhadrabähucarita 815 ff., 823 
Bhadrapada 167 
Bhadravirät 159 
Bhadrikä 162, 167, 174 
Bhagavadgitä 307 ff., 315 ff. 
Bhägavatas 318 
Bhämaha SPÄ 338 ff., SPÄ 356 ff. 
bhaniti SPÄ 298 
Bhärati 4731. 
Bhäravi 170, 447 ff. 
m: Metrik 412 ff. 
Bhatts Induräja 440 
Bhatta Tauta 440 
Bhatti SPÄ 327, SPÄ 344 ff. 
Bhattikävya SPÄ 344 f. 
Bhattotpala 144 
bhävikatva SPÄ 361 
Bhramaravilasita 169 
Bhujagaßisusrtä 169 
Bhujamgaprayäta 136, 141, 166 
Bhujamgavijrmbhita 165, 169 
bhürjapatra 426 
Bilhana: Metrik 412 ff. 
biruda 866 
Bodhäyana 575 
Bodiya- oder Botika-Sekte 857 ff. 
Brahmasütra 571 
Brhaddevatä SPÄ 369 
Brhatsamhitä 143f. 
Buddhas Nirväna 803 ff. 


Buddhismus 
mw Logik 610 
Philosophie 662 ff. 
Ursprung 646 ff. 


camatkära SPÄ 299 
Campakamälä 167 
Caücaläksikä 166, 169 
Cancarikävali 164 
Candralekhä 166 f. 
Candrävartä 169 
Candravartma 169, 174 
Cäruhäsini 150, 162 
Cäturmäsya-Feier 2721. 
cäturyäma 799 
Chandahsütra 134 ff. 
Chandomaäjari 144 
Chandonusäsana 143 
Chandovieiti 497 
Chronologie 882 ff. 
Chaupäi-Metrum 129f. 
Citrapadä 139, 168 
Cöla-Könige: Datierungen 1077 ff. 


Dandaka 166, 217 
Dandin SPÄ 318 ff. SPÄ 338 ff., 
SPÄ 357 
Dasakumäracarita 499 ff. 
Dativ von Abstrakta l4f. 
Dharmakirti 610, 632 ff. 
Dharma$sarmäbhyudaya 462 f. 
Dharmottara 610 
dhruva 142f., 262, 274 ff., 278 ff. 
Dhvani-Lehre SPÄ 302 
Dhvanyäloka 439, SPÄ 2 ff. 
: Abhinavaguptas Komm. 439 f. 
Digambaras 815 ff. 
Dignäga 610, 629 ff. 
Dodhaka 39, 136, 168 
Dohä 39 ff. 
Dohaka 39 
Dothaka 39 
drstäntäbhäsa 633 f. 
Dhrtasri 169 
Drutamadhyä 159 
Drutapada 168 
Drutatritäli 154 
Drutavilambita 141, 145, 168 


Ekarüpa 162 ff. 
Enklise 69 f. 
Epik, Jüngere 386 ff. 
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Epischer $Sloka 294 
Epische Sänger 295 f. 
Epos in Präkrit 293 ff. 
Erotische Poesie 171 


Finalsätze 14 
Frühlingsäquinox 261 f., 265 ff., 
278 ff. 


Gajapadapätha 543 ff. 
Ganacchandas 150 ff. 
Gaudapäda 747 ff. 

Gauri 166, 169 
Gesangsstrophen 142, 154 
Gitagovinda: Metrik 157 
Giti 151, 201 

Gosäla Makkhaliputta 800 
gunas SPÄ 295 ff. 
Guna-Theorie SPÄ 359 ff. 
Gurjaras 36f. 


Haravijaya 442 ff. 
Haribhadra 859£. 
= Komm. zum Ävasyakasütra 
857 
Haricandra 462f. 
Harinaplutä (samavrtta) 169 
Harinaplutä (ardhasamarrtta) 159 
Harini 165 
Hemacandra: Metrik 412ff. 
hemanta 286 
Herbst 284f. 
Hexameter 40 ff. 
Homer-Übersetzung, indische 41 
Hypermetra 197, 205 ff. 
» im Aupapätikasütra 225 ff. 
m in der Jüätädharmakathä 
253 ff. 
= im Kalpalsütra 245 ff. 


Iktusakzent 64 ff., 127 ff. 

Indravajrä 145, 147 

Indravamsa 145, 147, 160 

Induräja s. Bhafta Induräja 

Induvadanä 166 

Inschriftliche Daten: Berechnung 
948 ff. 

Instrumentalis praedicativus 9 ff. 
rei efficientis 12f. 

itihäsa 517 

itihäsaveda 517 


itivrtta 517 


Jagati 145 ff., 162 f., 165 ff., 201 

Jahresanfang 905 ff. 

Jahreszeiten 283 ff. 

Jaina-Mähärästri 30 ff. 

Jaladharamälä 169 

Jaloddhatagati 167 

Jartika 37 

Jatävarman Sundara-Pändya I. 1091 

Jatävarman Sundara-Pändya II. 
1092 

Jatävarman Tribhuvanacakravartin 
Vira-Pändya 1094 \ 

Jatävarman Vikrama-Pändya 1096 

Jatävarıman Vira-Pändya 1090 

Jäti 633 f. 

Jayadeva: Metrik 157 

Jinendrabuddhi SPÄ 338 

Jinismus: Metaphysik und Ethik 
790 ff. 

jiva 765 ff. 

Jnätädharmakathä: Metrik 208 ff. 
=: Hypermetra 253 ff. 

Jyotisa-vedänga 289 f. 


Kaisiki 4731. 
Kakudha Kätyäyana 801 
Käläsoka 865 ff. 
Kälä$oka-Udäyin 864 ff. 
Kälidäsa 170 

w: Datierung 405ff., 884f. 
Kalpasütra : Metrik 208 ff. 

m: Hypermetra 245 ff. 
Kämakridä 169 
Kämandaki 524 ff. 
Kämasßästra und Arthasästra 510f. 
Kanäda 606 f. 
Käntotpidä 167 
Kastenwesen 1103£. 
Käs$yapa 136 
kathä SPÄ 338, SPÄ 343 
Kätyäyana 1124 
Kävyalakganas SPÄ 364 ff. 
Kävyälamkära 472 ff. 
käyastha 300 
Ketumati 159 
Khagati 168 
Khanjäa 160 
Kirätärjuniya 447 
klesa 668 
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Kokilaka 169 
Konditionalsätze, irreale 13 
Könörimölkondän Jatävarman Sun- 

dara-Pändya 1093 
Konzessivsätze 14 
Kraufcapadä 167 
Krttikä 261f£., 265 ff., 281 ff. 
Ksamä 166 
Kudä-Inschriften 1097 ff. 
Kudmaladanti 167 
Kulöttunga-Cöla III. 1080 
Kumäralalitä 167 
Kumärasambhava 409 ff. 

: Metrik 411lff. 

= und Raghuvamsa 427 ff. 
Kunstmetra: Zäsuren 412 ff. 
Kusumaviciträ 167 
Kusumitalatävellitä 164 
Kutila 169 
Kutilagati 166 


lagna 1075f£. 

Laksmi 166 

Lalanä 167 

Lalita 158, 194 ff. 

Lalita (Tata) 169 

Lalitä 165 

Lalitapada 162 

Lankä im Rämäyana 320 

Logik 622 ff. 
buddhistische — 610 

Lokativ 13f. 

Lokäyata-System 551 

Lyrik: Alter der in Sanskrit abge- 
faßten — 301 


Madalekhä 167 
Madhumati 169 
mädhurya SPÄ 359 ff. 
Madraka 167 
Madhyä 143 
Magadha 803 ff. 
Mägadhas 519 
Mägadhi (Metrum) 148 
Mägha 170, 438 ff., 447 ff. 
m: Metrik 412 ff. 
Mahäbhärata 304 ff, 307 ff. 1122 
m: Datierung 658 f. 
m: Sloka 185 ff. 
Mahäbhäsya : Verfasser 744 f. 
mahäkävya 20 


Mahämälikä 166 
Mähärästri 33£. 

Mahävira 797 ff. 

=: Nirvana 803 ff. 
Mälä 169 

Mälati 162 

Mälini 141, 160, 164, 414 
Mänavakäkriditaka 140, 167 
Mandabhäsini 165 
Mandäkräntä 141, 145, 164 
Mändavya 136 
Manigunanikara 169 
Manimadhyä 167 
Manimälä 167 
Manimökhalai 622 ff. 
Mafjubhäsini 165 
Maäjuvädini 165 
Manoramä 168 

Manoratha 441 
Märavarman Kulasökhara I. 1093 


Märavarman Sundara-Pändya 1. 


1090 
Mäträchandas 146 ff. 
Mäträsamaka 138, 213 
Mattä 169 
Mattäkridä 169 
Mattamayüra 164 
Mattaviläsini 168 
Mattebhavikridita 167 
Mauktikadäma 168 
Mauktikamälä 167 
mäyä 317 
Mäyäväda 746 ff. 
Mayüragati 168 
Mayürasärini 168 
Medhävin SPÄ 344 
Medhävirudra SPÄ 344, SPÄ 357 
Meghavitäna 162, 168 
Metrik 127 ff., 194 ff. 
nachvedische — 145 ff. 
 Bhäravis 412 ff. 
 Bilhanas 412 ff. 
= Hemacandras 412 ff. 
m Mäghas 412ff. 
m Somadevas 412 ff. 
m Sriharsas 412 ff. 
des Arthasästra 519 
des Gitagovinda 157 
= des Kalpasütra 208 ff. 


= des Kumärasambhava 41lff. 


des Saptasataka 198 
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Metriker 134 ff. 
Mimämsäsütra 571 
Mittelindisch s. a. Präkrits 
Mittelindisch : Lautlehre 


: Quantitätsgesetz 44 ff., 50 ff. 


": Quantität von e, o 44, 50 
»:r + Sibilant > rise 63 
:ır-+ h 63 
m: Samdhi 
-a + a- > -a- 91, 95 
-a+ ii. > -i- 91, 9 
-a+ %- > -u- 90 £., 95 
-i+ a- > -i- 92, 96 
-i+ a- > -a- 96 
-i + 1- > -i- 91, 95 
ii + u- > -u- 96 
4, uU + Q-, %- > -Q-, -%- 
u + i- > -i- 96 
-u+ u- > -u- 92, 96 
w:en 106 ff. 
Mittelindisch : Morphologie 


m: Präsensklassen der Präkrits 80 


Mrdangaka 168 
Mudräräksasa 433 ff. 
Musterverse der Metriker 497 


Nägara-Apabhramsa 38 
Naksatra 258 ff., 911 ff. 
Nandas 864f. 
Nandimukhi 141 
Nandini 168 

Nara 874 

Näräcaka 166, 168 
Näräyana 872 ff. 


ff. 


92 


Nätyasästra 135, 141 ff, SPÄ 358 


Navamaälini 168 

Nayas 792 

Nidänas 662 ff. 
Nigrahasthäna 633 f. 
Nirgranthas: Alter 800 
nirosthyavarna 496 f. 
Nominalstil 6 ff. 

Nyäya und Vaisesika 796 
m: Entstehungszeit 551 
Nyäyabhäsya 635 
Nyäyabindu 610f. 
Nyäyapravesa 638 


Nyäyasütra 567 ff., 604 ff., 634 f. 


ojah SPÄ 359 ff. 
Optative auf -2jd, -jdim Pkt. 


87 


Padacandrikä 501 
Padacaturürdhva 157f. 
Padmacarita 30 ff. 
m: Sprache 32 
paksäbhäsa 633 f. 
Päli: Lautlehre 
8. Mittelindisch : Lautlehre 
Panava 169 
Pafcacämara 168 
Pancakamälä 167 
Pafcäsikä 433 ff. 
Paäücasikha 678 ff. 
pahcayäma 799 
Pändya-Könige : Datierungen 
1089 ff. 
Pänini 1123 ff. 
Pantheismus 315 ff. 
Parakösarivarman Räjaräja II. 
1079 
Parakösarivarınan Räjöndra-Cöla 1. 
1077 
paramamahat 680 
paramänu 680 
parisesa 618 
Parivräjaka-Literatur 300 
Pärsva 784, 801 
Be : Verdoppelung des y im Pkt. 
5 
Pätaliputra im Rämäyana 320 
Pataäjali (Mahäbhäsya) 319, 583, 
1124 f. 
Patanjali (Yogasütra) 319, 583 
paticcasamuppäda 650 f. 
Philosophie: Frühgeschichte 547ff. 
Phitsütra 77£. 
Poetik: Frühgeschichte SPÄ 
356 ff. 
Polarstern 262 ff., 274 ff., 278 ff. 
Prabhä 166 
Prabhadraka 168 
Prabhävakacaritra 438 ff. 
Präcyavrtti 150, 167 
pradhäna 786 
Praharanakalitä 169 
Praharsani 166 
Prajäpati 874 
Präkritse 57ff., 1130£f. 
8. a. Mittelindisch 
Präkrtapaingala 143 
prakrti 786 
Pramäni 135 f., 139 f. 
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Register 


Pramänikä 40 

Pramitäksarä 40, 142, 160, 165 

Pramuditavadanä 166 

Prasabha 162 

prasäda SPÄ 359 ff. 

Prasastapäda 606 ff. 

Prastära 141 

Pratisthä 143 

pratityasamutpäda 650 f., 662 ff. 

pratyaksa 565, 627 ff., 637 

Pratyäpida 1591. 

prävrs 284 

Pravrttaka 150 

pravrttivijnäana 560 

Prthvi 141, 167 

Priyamvadä 174 

Pronominalstämme mit -ak-Erwei- 
terung 823 

Prosodie alter Jaina-Verse 151 

pudgala 765 ff., 786 

puräna 517 

Puräna Käsyapa 801 

purusa 678 ff. 

Puspaviciträ 167 

Puspitägrä 150, 159, 215 


Quantität 
m: Beeinflussung durch Iktus 
127 ff. 
: Veränderungen und Akzent- 
verrückungen 70 


Raghuvamsa 409ff., 424 ff. 
» und Kumärasambhava 427 ff. 
Räjaräja III. 1083 
Räjendra-Cöla III. 1088 
Rämäyana 
: Alter 320 ff. 
w: Kritik 322 ff. 
rasa 473 
Räta 136 
Rathapadapätha 542 f. 
Rathoddhatä 40, 142, 160, 165, 
174 
Ratnäkara 433 ff. 442 ff., 540 
Rgveda 
»: Alter 258 ff. 
m: 10. Buch 1130 
Rsabha 802 
Rsabhagajavilasita 169 
rut 271£. 


Rucirä 162, 166 

Rudra 872 

Rudrabhatta 472 ff., 479 ff. 
Rudrata 472 ff, 479 ff. 
Rukmavati 167 


Sacikalä 169 
Sähasänkacarita 197 
Sahasramalla 861 
Sailasikhä 169 
Saindhava 304 ff. 
Saitava 136 
Sälini 135, 164 
Samäni 40, 135, 139 f. 
Samaffhaphalasutta 799 ff. 
Sämaparisista 134 
Samarädityakathä 30 ff. 
Samavrtta 160 ff. 
Samdhi im Mittelindischen 

8. z ütelindisch : Lautlehre : Sam- 

i 

Samkara 750 ff. 
Samkarasvämin 638 
Sämkhya 793 

und Vedänta 755 ff. 

m und Yoga 646 ff., 662 ff. 
Saämkhyasütras 677 
samskära 668, 670 ff. 
Sändrapada 167 
Safıjaya Belätthaputta 801 

äntisüri 859 
Säntyäcärya 860 
Sanskrit: Morphologie 

m: Periphrastisches Perfekt 21ff. 
Saptasataka: Metrik 198 
Sarad 284 
Särdülavikridita 145, 160, 167 
Sasivadanä 169 
Satapathabrähmana: Akzent 76 
Satobrhati 146f., 181. 
Sätvati 4731. 
Saurabhaka 158, 194 ff. 
Sauraseni 3 f. 
sausabdya SPÄ 363 
Sauvira 304 ff. 
Sävitri 169 (Meirum) 
Schachspiel 540 
Schlußformen (Logik) 613 ff. 
Schulbetrieb, vedischer 259 f., 270 f. 
Sikhä 160 
Sikharini 164 
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I. Sach- und Namenregister 


Sılanka 859 
Simhavikridita 166 
Simhoddhatä 165 
Simhonnatä 165 
Sisira 286 
Sisupälavadha 447 
Siva 872 
Sivabhüti 818 ff. 
Sloka 136 ff., 139, 145, 175 ff. 
m im Epos 294, spez. Mahäbhära- 
ta 185 ff. 
= im Kumärasambhava 412f. 
im Päli und den Präkrits 
189 ff. 
: neunsilbige Pädas 187 
: Vipuläs 175 ff., 199 ff. 
Vipulä I 182, 185 
Vipulä II 183, 185 
Vipulä III 183 
Vipulä IV 183, 186 
Somadeva : Metrik 412 ff. 
Somaräji 166 
Sonnenuhr 892£. 
sparsga 628 
spastatva SPÄ 360 
Sragdharä 165 
Sragvini 136, 166 
Sri (Metrum) 167 
Sridharä 141 
Sriharsa : Metrik 412 ff. 
Srikanthacarita 197 
Sriputa 169 
Srugäratilaka 472 ff. 
$rnkhalä SPÄ 304 
Srutabodha 135 
sthülabhadra 828 f. 
Subhadrikä 162 
Suddhavirät 162 
Suddhavirädrsabha 158 
Sudhä 169 
Sukesarä 168 
Sulasä 126 
Sulasadatta 1098 
Sumati 802 
Sumukhi 168f. 
Sünyaväda 5591. 
Supratisthä 143 
sugabdatä SPÄ 364 
Süta 519 
Sütrakrtängasütra 498 
m: Äryä 216, 221 


Sütrastil 7 

Suvadanä 165 

Suvrttä 164 

Suvrttatilaka 143 

Svägatä 166 

Svetämbara 815 ff. 

Syädväda 791f. 

Syeni 40, 168 

Syntax 
: Konditionalsätze, irreale 13 
m: Wortstellung : Inversion von 

Subjekt und Prädikat L1ff. 


Tageseinteilung 882 ff. 888 ff. : 

täla 128 

Talaprahäri 126 

Tanumadhyä 142, 167 

Tanvi 167 

Tata 169 

Tati 162 

Tattvacintämani 588 ff. 

Tauta 
8. Bhatta Tauta 

tejas 640 ff. 

Theismus 315 ff. 

Thoongree täla 154 

Tithi 911ff. 

Totaka 39 f., 136, 168 

Tribhuvanacakravartin Kulasökhara 
1094 

Tribhuvanacakravartin Räjädhiräja 
II. 1080 

Tribhuvanacakravartin Sundara- 
Pändya 1092 

Tristubh 145£., 155 f., 159, 162 ff., 
201 
“im Mahäbhärata 163 

Tulsi 126 

Turagapadapätha 542 


udäharana 517 
Udayä$va 865 

Udäyin 865 ff. 
Uddharsani 165 
Uddyotakara 610, 627 ff. 
Udgatä 158, 194 ff. 
Udieyavrtti 150, 167, 174 
Ukthä 143 

Upacitraka 159 
Upadohaka 39 

Upajäti 135 f, 145, 413 
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Register 


Upanägara-Apabhramsa 38 
Upanisads 750 ff. 

Upasthita 165 
Upasthitapracupita 158, 197 
Upendravajrä 145, 147 
ÜUrminälä 164, 169 

utprekgä SPÄ 349 
Uttarädhyayanasütra : Vrtti 816 


vaicitrya SPÄ 298 
Vaisesika 796 

: Entstehungszeit 551 
Vaisesikasütra 606 f. 
Vaisvadevi 164 
Vaitäliya 40, 138, 146ff., 153f., 

181 f., 197, 201 
Väkpati 466 
vakrokti SPÄ 302f. SPÄ 318 ff. 
Vaktra 137 
Vämans 446 
VarmSapatrapatita 169 
Varmsasthä 145, 147, 160 
Vanamälä 166 
vänaprastha 338 
Varasundari 166 
Varatanu 162 
Varayuvati 169 
Vardhamäna 158, 197 
varsa 284 
väsanäa 671 
vasanta 286 
Vasantatilakä& 160, 165 
Vasantamälikä 150, 159 
Vasubandhu 629 ff. 
Väsudeva 872 ff. 
Vätormi 164, 169 
Vätsyäyana 500, 604 f., 635 f. 
vayu 640 ff. 
Vedänta und Sämkhya 755 ff. 
Vedische Kultur : Alter 1102 
Vegavati 159 
Vibhävari 168 
viechitti SPÄ 298f. 


Vibudhapriyä 169 

vidhi 8 
Viduläputränusäsana 304 
Vidyullekhä 169 
Vidyunmälä 40, 135 f., 140, 169 
vijhäna 750 
Vijiänaväda 559 f. 
Vikrama-Cöla 1078 
Vilambitagati 141, 167 
Vinitadeva 636 
Viparitäkhyänaki 159 
Vipulä 

8. Sloka 
Viracaritra 340 ff. 
Visäkhadatta 433 ff. 
Visamavrtta 157 ff., 194 
Vismitä 164 

Visnu 872 ff. 
Visnupuräna : Alter 887 
vita 613 ff. 

Vitäna 139£. 
Vräcata-Apabhramsa 36 f. 
Vrntä 169 
Vrtta 145, 168 

vrttis 473£. 
Vrttaratnäkara 140, 143. 


Wasseruhr 891f. 
Wochentage 882 ff. 


Yäjhnavalkyadharmasästra : Alter 
886 

yama 60f. 

Yäpana-Sekte 830 

Yavarati 160 

Yoga 318 

yoga (Astrologie) 922 ff. 

Yogasästra : Alter 737 ff. 

Yogasütra 318, 582 

Yuga-Theorie 906 ff. 


Zäsuren in Kunstmetra 412 ff. 
Zeitmessung 888 ff. 
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II. REGISTER 


der behandelten Wörter, Stämme, Wurzeln, Suffixe 
(Auswahl) 
(Altindisches kursiv) 


NB. Für Begriffserklärungen vgl. auch das Sach- und Namenverzeichnis 


ya 1 

ajanya 823 

atta 63 

adhii 70 
anupapatti 13 
anubhava 70 
-amt (Loc. -suffix in Maräthi) 420 
oanta 418, 420, 432 
antima 82 
andhagavanhi 107 
andhakavreni 107 
andhära 97 
aparapaksa 277 
api 14 

abhäva 12 

amä 823 

ayoga 13 
arahamta 63 
ariya 79 

ariha 63 

arogya 61 
artham 14 
arthamäteva 123 ff. 
ardhaphälaka 825 


avyapti 14 


asanäyäpipäsa 823 
assamjaya 70 


äyariya 79 
äippana 88 
äiria 79 
ägära 71 
äniya 71 

äta 63 
ädarisa 63 
änita 71 
änubhava 70 
äpagäa 70 


äpattii 11,13 
ämarsa 71 
äräti 71 
äruhati 71 
äroga 71 


iyam 31 
iyänim 31 
inam 31 
inäm-eva 69 
idänim 499 
imam 31 
iminä 72 

-imo (I. pl.) 84 
iva SPÄ 349 


iisa 31 


unhissa 87 
uttima 82 
udina 69 
upähana 66 
umbara 81 
uvähana 66 


ü 68 
üsara 70 
ühasia 68 


einä 72 
ekka 87 
enhim 31 
emäi 69, 81 
emea 81 
emeva 69 
erisa 31 


o 68, 79 
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oka 79 
okkhala 72 
olambia 68 
osarai 68 
ohala 72 
ohasia 68 


kaima 82 
kayirä 87 
kacära 823 
kanduai 71 
kanniära 68, 79 
kannera 68, 79 
kadadhvaga 823 
kanyäkubja 68 
kapalla 87 
kappilä 75 
kaphani 71 
kamär 68 
karaja 71 
karanijja 86 
karaniya 86 
karabha 71 
karisa 71 
karejjä 87 
kareyya 87 
kalaa 72, 74 
kalä 888 
kavalla 87 
kaheti 68 
känyakubja 68 
käyasthiti 823 
käläsa 65 
kirmira 71 
kisan 108 
kisara 74 
kisala 81 

kujja 87 

kutira 71 
kunima 83 
kutastana 823 
kunnadi 70 
kuppisa 71 
kubbara 87 
kumara 71,79 
kumbhära 68, 81 
krenapakga 277 
kela 65, 83 
ksana 891 


khaira 72, 74 


Register 


khandhära 98 
khalina 71 
khippäm-eva 69 


gaua 66 
gatta 63 
gehiya 71 
gahira 71, 79 
gäi 66 

gäta 63 
gändiva 71 
genhämi 80 
ghatäm 823 
ghafikä 884, 889 
ca L1ff. 

ca 2“ 
cakkäya 98 


candimä 83 
camara 74 
camär 68 
carıma 82 
carmära 68 
cavila 71 
cätuddasa 71 
cävi 69 
cia 70 
cinha 66 
cihana 66 
cina 509 
cälika 70 
cea 70 
cetya 61 
ceva 69, 70 


chatravyamsaka 120 
chätravyamsaka 120 
cheppa 87 


jatto 88 
jannu 87 

jia 79 

jiyai 72, 79 
jitta 75 

jiya 66 

jutta 61 
jovvana 75, 85 
-jja 86 
jyesthämüla 909 
naräa 75, 79 
nena 99 
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II. Register der Wörter, Stämme, Wurzeln, Suffixe 


taiya 71, 80 
taiam 85 
taijja 80, 86 
tacca 86 
tatiya 71, 81 
tad 1 
%tamäm 22 
tami 823 
o%aräm 22 
talaventa 72 
-tü 8 

tittha 109 
titthälua 110 
tinni 87 

tuj 824 
tunhikka 75 
tesim 84 
toranäura 65 
-tto (1 -tas) 88 
wa 8 

-tvä 61 
-tväna 61 


danda 898 
darisana 63 
darsana 11 
diara 79 
dugulla 85 
duccarita 62 
dunniya 71 
dutiya 71,81 
duttiya 59 
dubbhi 66 
durädhi 824 
duhä 68 
duhäm 29 
deula 65f£., 81 
devanaksatra 267 
docca 79, 86 
dosa 68, 79 


dhanus 898 
dharma SPÄ 294 
dhüstura 71 


naui 66 
narayantra 894 
narasimha 877 
naräya 72 
nädi 887 


nädıka 884, 889, 891 f. 


näraka 70 
närasimha 877 
närya 824 
nästi 9 
niyamtha 797 
nigantha 797 
nidäla 83 


nairgranthya 824 
nomäliä 68 
nohaliä 68 
nautana 824 


paumavatti 87 
paurana 83 
paesa 68 
pakkha 62 
pagaya 72 
pacamhe 75 
padina 69 
padosa 68 
padhuma 82, 84 
patta 61, 63 
pattha 62 
patthava 71 
pada 898 
parakiya 80 
paravvasa 65 
parosa 68 
pala 889 
paläya 66 
pahara 71 
päada 70 
päniya 71 
päta 63 
pära 71 
päraya 72 
päravata 71 
pävayana 70 
pävadana 68 
pävidha 68 
pähanäo 81 
piprksu 824 
pucchimo 79 
putabhedana 824 
purava 59 
puruvva 59 
puvväm-eva 69 
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Dusyanitäh 900 
pürusa 70 
pürvapakga 277 
pejja 86 
petaka 70 
popphala 65 
pora 65 
porisi 894 ff. 
paurusi 892 ff. 


prädesa 71 
prädhänya SPÄ 331 
prosadha 824 
phälaka 830 

phälita 70 


baläya 72 
bäyälisam 69 
biiya 71, 80 
biijja 80, 86 
bora 65, 83 
brähmikä 71 


bhagni 66 
bhandiman 824 
bhalluka 71 
bhäna 65 
bhändära 69 
bhisai 79 
bhujjo 86f. 
bho 2 

bhoja 1098 
bhoti 66 


majjhima 82 
manibhadra 877 
mandukka 87 
matapittika 70 
madhyesabham 824 
mayüravyamsaka 120 ff. 
marahattha 72 
maräthi 72 
masura 711 
mahäbhoja 1098 
mänibhadra 877 
minjä 83 

miri 83 


Register 


mukka 61 
murukkha 58f. 
muhürta 884, 888 ff. 
müdha 48 

müsala 70 

müsala 70 

mrgaräja 882 
mrgaräjadhäri 8821. 
mendya 824 
menakkä 88 
maurya 501 

-mha (Sauraseni) 66 
-mhe (Pak) 66 


yathäsamkhyam 485 
yamanaksatra 267 


ratti 63 
räinna 83 
räula 65, 81 
räti 63 

räsi 910 
ropikä 824 


lihimo 79 
lua 79 
lüna 79 
lena 66 
leva 824 
lepya 61 
lona 66 


vakkala 61 
vaktracandra 120 
vanka 824 
vottaka 824 
vaddaka 824 
vammiya 71 
varısa 63 
vargiyas 824 
vassa 63 
väula 71 
vädänya 71 


vägvikalpa SPÄ 297 ff. 


värana 65 
vävi 68 
vähanäo 81 
vianä 79 
vijaya 824 
vithä 106 
vithu 106 
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II. Register der Wörter, Stämme, Wurzeln, Suffixe 


vitho 106 
*vitthi 107 
vitthu 106 
vidima 83 
vitasti 894 
vidäm 29 
viliya 72 
vignu 106 
vividha 70 
vreni 107 
vaisvändara 66 
vyatibheda 677 


sadaka 824 
sayam 29 
&ilica 66 

Sisti 824 
$uklapakga 277 
sophita 824 
$yamaka Tl 


saim 85 
samvarana 552 
sakiya 80 
sakka 61 
sakya 61 
samjayäm-eva 69 
samjna 771 
sanapphaya 81 
satthäha 98 
sanida 824 
samavasrli 824 
samavvaya 65 
samplava 515 
sambhava 11 
sambhavati 9 
sarisiva 83 
sassiriya 59 
sämsayıka 824 
sättäla 824 


säddäle 824 
Sämaya 71 
sarüvikadä 68 
sälähana 68 
sähijjä 83 
sijjä 83 
siddham 9 
sirisiva 83 
sukilla 61 
sukkila 59 
sukkunäti 59 
sutta 63 
sundara 66, 81 
subbhi 65 
suma 824 
surallaka 824 
suhuma 59 
süyära 98 
sükrta 70 
süta 63 
sünara 81 
sühaya 70 
sejjamsa 87 
sodha 48 
sonära 68, 81 
sotta 87 
sovaya 79 
saubhiksya 824 
sphätika 70 
sphetayanti 824 


harisa 63 
halia 74 
halika 72 
härita 71 
hälahala 71 
hindira 71 
hipa 68 

hoi 66 
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III. VERZEICHNIS DER BESPROCHENEN TEXTSTELLEN 


Abhidharmakosa 
V, 25 : 737 


Äcärängasütra 
1,8 : 151 


Aitareyabrähmana 
8,12 : 1098 


Alamkärasarvasva 
120 :9 
124 : 13 
144 :9 
145 :9 
192 : 10 
m: CO: Vimarsini 
(ed. Kävyamälä 35) 
S. 140 : SPÄ 304 


Arthasästra 
1,3 : 503 £. 


Astädhyäyt 

1,3,23 (Kasika) : 466 
2,1,72 (Mahäbhäsya): 121 
2,2,34 (Mahäbhägya): 136 
4,3,98 : 880 

8,2,55 (Mahäbhägya): 136 
8,3,87 (Mahäbhägya): 136 
8,4,46 : 60 


Atharvaveda 
6,110,2 : 260 
14,1,13 : 259 


Atharvavedaprätisäkhya 
1, 101-104 : 58 


Bhagavadgitä 
2,1ff. : 309 
2,46 : 312 
2,47 : 313 
7,19 : 317 


(Auswahl) 


11,27 : 879 
11,32 : 879 
11,46 ff. : 880 
11,51 : 880 
13,4 : 313, 316 
15,7 : 316 


Bhagavati 
7,9,2 : 810 


_ 


Bhattikävya 
22,34 : SPÄ 345 


Brhadäranyaka-upanigad 
3,7,16-23 : 777 

3,11-13 : 768 f. 

3,9,26 : 752 


Brhaddevatä 
1,35-39 : SPÄ 369 
1,47-60 : SPÄ 369 


Brhatsamhitä 
104,56 : 137 


Buddhacarita 
12,65 : 666 
12,67 : 666 


Chandahsütra 
5,19 : 179 


Chändogya-upanigad 
6,4,5-7 : 763 
6,5,1-4 : 774 f. 
6,8,6-7 : 775 

6,9,1 : 771 

6,10,1 : 771 

6,20 : 772 ff. 


Dasakumäracarita (ed. Bombay Sans- 


krit Series 10. 42.) 
S. 156, Z. 12 :499 
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III. Verzeichnis der besprochenen Texztstellen 


Dasavaikälikaniryukti 
97: 94 
5,194 : 94 


Dharmasarmäbhyudaya 
2,6 : 465 
2,8 : 465 
2,22 : 466 
2,23 : 466 
2,28 : 464 
5,32 : 466 
10,42 : 462 
15,19 : 465 
15,41 : 463 
15,42 : 463 
15,50 : 463 


Dhvanyäloka (ed. Kävyamalä 25.) 
.24:9 

36:9 

59:9 

60 : 14 

78 :SPÄ 295f.,SPÄ 323 
79 £.: SPÄ 359 

92 : 10 

177 :12 

193 : 11 

206 : 13 

. 207: SPÄ 296 

. 220 : SPÄ 297 


Dighanikäya (ed. PTS) 
vol. 3, S. 117 ff. : 804 f. 
S. 209 ff. : 804 f. 


nuunnnnnnmmu 


Ganaratnamahodadhi (ed. Eggeling) 
2,115 : 120. 


Gaudavaha 
101 : 465 
220 : 464 
221 : 464 
771: 465 


Gautamasmrti 
11,3 : 555 


Haravijaya 
1,9 : 463 
12,9 : 540 
16,63 : 445 
17,34 : 442 
17,52 : 442 


17,57 : 443 
17,64 : 443 
17,68 : 444 
17,84 : 445 


Harsacarita 
4,3 : 137 


Jätaka (ed. Fausball) 
vol. 1, S. 5, v. 29 : 192 


Kädambari (ed. Bombay Sanskrit 
Series 24.) 

S. 102, Z. 17: SPÄ 342 

S. 160, Z. 17-20 : 467 


Kausitakibrähmana 
5,1: 260 


Kävyädarsa 

1,10 : SPÄ 352 

1,12 : 497 

1,23-30 : SPÄ 343 

1,42 : SPÄ 294 

1,100 : SPÄ 353 

2,1: SPÄ 294, SPÄ 323 

2,13 : SPÄ 332 

2,51 : SPÄ 322 

2,197 : SPÄ 342 

2,220 : SPÄ 327, SPÄ 353 

2,358 f. : SPÄ 322 

2,363 : SPÄ 303, SPÄ 320 ff., 
SPÄ 332, SPÄ 352 

2,364 : SPÄ 327 

2,366 : SPÄ 349 

2,367 : SPÄ 358 

3,15 : 51 

3,126 : SPÄ 350 

3,302 : SPÄ 342 


Kävyälamkära (von Bhämaha) 
1,9 : SPÄ 352 

1,14 f. : SPÄ 363 

1,16 : SPÄ 352 

1,25-29 : SPÄ 343 

1,30 : SPÄ 333, SPÄ 352 
1,32 : SPÄ 343 

1,36 : SPÄ 333, SPÄ 364 
2,1-3 : SPÄ 351, SPÄ 359 
2,18-20 : SPÄ 364 

2,20 : SPÄ 345 
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Register III. Verzeichnis der besprochenen Textstellen 


2,36 : SPÄ 352 7,1: 406 ff. Nalacampü Paficavimsabrähmana 
2,85 : SPÄ 353 7,75 : 428 6,32 : 478 5,9,9 : 260 
4,3 : SPÄ 350 7,77 : 431 6,38 : 478 
5,6 : 630, SPÄ 339 7,80 : 429 Parisistaparvan 
5,11: SPÄ 340 7,81 : 430 Nalodaya 2,317 : 123 ff. 
5,28 f. : SPÄ 340 7,82 : 430 1,17 : 45 3,78 : 121 
nes 6 : 867 
Kävyälamkära (von Rudrata) Laghujätaka Nätyasästra 12 : 861 f. 
1,5-10 : 476 2,4 : 406 BI is 
1,9 : 485 6,4 : 406 I: SPÄ 349 Phitsütra 
5,2 : 541 9,23 : 406 : 319 : 78 
733 : 484 11,1: 407 16,17: SPÄ 349 2 
‚33: ‚L: 3,9 : 78 
j 16,91 : SPÄ 351 s 
7,36 : 477, 485 : 3,10 : 78 
12,20-21 : 473 Mahäbhärata (Bhagavadgitä s. beson- 16,91-92 : SPÄ 360 R 
; : 16,115 : SPÄ 360 Sul 
12,37 : 482 ders) as 3,15 : 78 
12,39-40 : 482 1,63,1 : 23 Nitisara 3,16 : 78 
14,12-14 : 482 3,182,1 : 284 1,20 : 557 
14,16 : 483 3,182,16 : 285 1,30 : 557 Raghuvamsa 
14,21 : 483 5,46,26 : 312 2,11 : 556 3,13 : 405 f. 
mw: C: Tippana zu 5,70,3 : 877 4,33 : 557 7,19 : 431 
7,11 : 490 5,131,4 ff. : 878 7,22 : 429 
5,133-136 : 304 ff. _ Nyäyabindu 7,23 : 430 
Kävyälamkäravrrtti 6,85,86 : 408 2,3 : 632 7,24 : 430 
2,1,1-3 : SPÄ 351 Bor ER 2,5-7 : 617, 632 7,75 : 429 
3,1,1-2:SPÄ 295, SPA 323, spA Majlhimanikaya (ed. PT'S) 3,90-94 : 620 9: 460 
334 vol. 2, S. 243 ff. : 804f. nn j 
3,1,3:: SPÄ 325 £. Nyäayakusumäiijali (ed. Bibl. Ind. Räjiatarangini 
3215 ee Ä 364 Mälavikägnimitra (ed. Tullberg) 123.) 5 2 ea 
4,3,8 : SPÄ 354 8. 42 : 408 1,323 : 13 5,21 : 435 
Mändükyakärikä nn oh 
Kävyanusäsana (ed. Kävyamala 71.) y4 747 2,59: 11 5,39 : 438 
S. 250 : 121 231 : 747 Nyäyasilra 5,48 : 435 
: a 4,24 ff. : 748 1,1,1 (Bhasya): 549 f. st 
Zanyaprakatg 1,14 : 628 : 
8,2: SPÄ 2971. Manusmrti 1.1.4 (Bhäsya): 550 ee 
Kirätäriuni 1,10 : 874 1,1,5 (Värttika): 614 ee 
wrätärjuniya 1,11 : 874 1132-39 : 615 2,82,14 : 308 
6,11: 453 £. 1151 : 883 1.1.37 (Bhägya): 634 2,116 : 337 
7,32 : 457 PER gr 3,6 : 337 
7,34 : 457 en er 3,16,1 : 285 
7,36 : 453 Meghadüta er 3,16,12 : 900 
7,45 : 456 30 : 298 Fer 3,19-20 : 322 
8,19 : 454 EDS DOT 3,21-30 : 323 
8,35-36 : 455 Mimämsäsütra Nyäyavärttikatätparyatikä (ed. Vizi- 3>24,9-12 : 339 
9,35 : 456 1,1,4 : 628 anagram Sanskrit Series 12.) 3,28,54 : 259 
9,67 : 455 1,1,24 : 137 S. 99, Z. 13 : 629 3,30 : 337 
12 : 194 1,1,5 (Bhäsya): 134 S. 102, Z. 1: 629 3,31 : 339 
1,5 (Bhäsya): 750 3,31 ff. : 323 
Kumärasambhava Panicasiddhäntikä 3,32 ff. : 338 
1,17 : 629 Mudräräksasa (ed. Hillebrandt) 2,8 : 896 4,12,12 ff. : 323 
1,31 : 462 7,21: 433 2,9 : 896 4,13 : 323 
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4,26,14 : 284 - Sarvasiddhäntasamgraha Srngäratilaka Upamitibhavaprapanica kathä 
4,28,3 : 284 5,33 : 319 1,1: 485 2,315 : 123 ff. 
4,30,61ff. : 322 ff. 11,15-24 : 319 1,51 : 487 4 : 677 
6,126 : 336 12,99 : 319 1,53 : 484 
Rez. B 3,38,9-11 : 339 1,56 : 472 Uttarädhyayanasütra 
Satapathabrähmana 1,58 : 472 1: 190 
Rasagangädhara (ed. Kävyamalä 12.) 2,1,2,3 : 281 1.95 : 487 26,13 : 897 
S.4:SPÄ 299, SPÄ 352 R ee 
: 7,4,3,5 : 873 1,111 : 487 
S. 448: SPA 299 11,6,3,6 : 878 1,112 : 487 Uttararämacarita 
S. 461 : SPÄ 305 3 . 
; j 12,3,4,1 : 875 1,115 : 482 4 : 492 
S. 466 : SPÄ 299, SPÄ 304 13.6.1,.1 : 875 1.121 : 482 
: SPÄ 301 1211 ar a ne 
S. 470 : SP 14,1,2,11 : 873 1,123 : 482 Vaisegikasütra 
Rasärnavasudhäkara OR 1,146 : 487 2,1,3 : 641 
3,101-127 : SPÄ 367 FUDATANG 2,40-42 : 482 2,1,9 : 642 
3,34 : 51 2,47 : 483 2,1,14 : 643 
Rgveda 8,65 : 52 2,49 : 483 3,1,3 ff. : 609 
7,103,9 : 258 11,50 : 51 2,59 : 483 3,1,15-17 : 607 
10,85,13 : 258, 274 CHE 2,68 : 488 3,1,18 : 628 
Sisupälavadha 2,97 : 488 3,2,1 : 628 
Rgvedaprätisäkhya 2,4 : SPÄ 342 : ran 3,2,40 : 620 
1,411 : 59 4,1 : 468 en 5,2,15 : 628 
5,33 : 457 ff. ‚1-4: 
Sähityadarpana 5,36 : 458 1,2: 147 Väjasaneyipraätisäkhya 
2,4 : 629 5,39 : 453 1,2,24 : 192 4.16 Be e 
6,171-194 : SPÄ 349 5,40 : 454 1,2,25 : 190 
6,175-194 : SPÄ 367 5,41 : 458 1,4 : 151 Väsavadattä (ed. Bibl. Ind. 30.) 
Bas 6:46 2,15,1-6 : 498 8.1:470 
17 = 630, u 1,27 : 442 Taittiriya-aranyaka S. 52 : 469 
u or dei 10,1,6 : 880 S. 252 : 468 
Saptasati u: ’ sn e 
Pr 199 7,59 : 444 Taittiriyabrahmana Vedäntasütra 
171 : 199 7,60 : 443 1,1,1,3 : 873 1,1,1-5 : 758 ff. 
177 : 199 7,61 : 443 1115 ff. : 873 1,1,5 : 757 
274 : 202 7,12 : 445 1,1,2,8 : 260 1,2-3 : 757 
596 : 199 8,24 : 456 1,5,2,1 : 266 1,4 : 756 
649 : 202 8,29 : 455 1,5,2,6 f. : 267 2,1,1: 755 
682 : 199, 203 9,25-26 : 467 1,5,2,8 : 260 2,1,3 : 756 
729 : 200 9,50 : 456 Taittiriyasamhitä 2,2,18 ff. : 571 
742 : 202 10,30 : 455 7,1518. : 873 4,2,21 : 316 
755 : 202 10,42 : 463 7,4,8,1 f. : 260 22 
760 : 199 10,52 : 463 Vyaktiviveka (ed. Trivandrum Sans- 
820 : 203 10,75 : 463 Tarkasamgrahadipikä (ed. Bombay krit Series 5.) 
835 : 199 11,12 : 468 Sanskrit Series 55.) S. 28 : SPÄ 330 
891 : 200 11,54 : 469 S.1:8 
949 : 200 14,68 : 445 8. 13: 13 £. Yogasütra 
963 : 202 15 : 194 S. 16 : 11 1,1: 319 
966-1000 : 202 17,38 : 445 RNE a z 1,7 (Bhäsya): 628 
20.84 : 461 ae (ed. Bibl. Ind. 194.) 1,36 (Bhäsya): 678 
Sarasvatikanthäbharana 2 " 3,13 : 737 
1,17 : 495 Srikanthacarita Unädisütra 4,11: 13 
1,41 : 490 £. 2,22 : 453 1,1 (Ujjvaladatta) : 877 4,15 f. : 582 f., 737, 739 ff. 


— 1152 — — 1153 — 


IV. KONKORDANZ 


der Erstveröffentlichungen mit dem Wiederabdruck 
in den Kleinen Schriften 


Actes du X® congres international des orientalistes. 1895, S. 103-108 


Album-Kern. 1903, S. 53-55 .... 222 con eueneeeeseeeeeeenenenen 
’Avtiöapov. Festschrift Jacob Wackernagel. 1923, S. 124-131 


Aufsätze zur Kultur- und Sprachgeschichte, ... Ernst Kuhn ge- 
widmet. 1915, 8. 30-39 .....2222cesseeeeeeseesernene nennen 


Aus Indiens Kultur. Festgabe für Richard v. Garbe. 1927, S. 8-16 


Bulletin of the School of Oriental Studies. 
6:(1931),:8::385=388 2 5 sa ea een tes 


Deutsche Literaturzeitung. 

42 (1921), Sp. TI5-724 .....2ceeeeeeeeeeeeeereeneenen en 
Epigraphia Indica. 

1.(1892), 8: 403-460 .....0u0e ces nein 
2 (1894), 8. 487-498 . 2.220222 ceeeeeeeeenenneennn ernennen 
11.(1911), 8. 120-132... ee en en 
S. 132-139 ... 222222200. RR ee ee Bea 
8::198=173: 22.2.0. 2.380.002 u se ala are 
12:(1912),8:'79-120 2... 2.40.0000 sea nennen iger 


Festgruß an Otto v. Boehtlingk. 1888, S. 44-45 ........ 22.20... 
Festgruß an Rudolf v. Roth. 1893, S. 68-74 
Festschrift Ernst Windisch. 1914, S. 153-157 .......c2eccceccc. 
Gurupöjäkaumudi. Festgabe .. . Albrecht Weber. 1896, S. 50-53 .. 
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Journal of the American Oriental Society. 
31.(1911)8: 1229: san ee ea eh 
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Register 


Wiener Zeitschrift für die Kunde des Morgenlandes. 


ZITBSBN B- ISTISB- N. en a at 
SEITZ STR ea 
S(1BED), Be PIBTID: Ge ne 
SETS TAN ee er 
4 (1890), 3. 236-244 2.2 ceneeeeeeneeennnnennennnenneennenen 
B.(IBON), BC HRTIRS ee ken 


Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft. 


29 (1875), S. 2Al-246 on nnaeeeaeeeeneenennnnneeennnnennennen 

30 (1876), S. 302-307 ...... ae ne 

35 (1881), 3. 667-674 oennaeennneeennnennnnennennenennenenen 

SEAISBA), DB: T-UB. een en 
s 


40:(1886), 8: 02-08. u u... san ae na aan ans ana en 
s 


SR 1. | 3 VOWRBEHERRE EEG NEED ERDE ERENEEEENER BG 
142 (1888), 8. A25A35 oo ceeneeeeneeeennennneeennenennen nenn 
43 (1889), S. 464-467 .onnaeeeneeenneennnennnnennenenennenen 
47 (1893), 8. 5TA-5B2 oennneeeneeennnennnnnnnenennenennenenn 
48 (1804, 8. 20TM1T une nennen ns ame an en 
49 (1895), 3. 218-230 zeanneeeneeeeeeneneennnneenenenenen nen 
50:(1806),:8:. 00-83 2... nee 

s 


51 (1897), S. 606-622 .oenneeneeenneneeenenennenenennnnnenen 

B2:11808), 8: bes een esse ae 

58 (1904), 3. 3B3-385 22 ounneeneeneeennennnennenennnennennn 

62 (1908), 3. 3BB-360 2.2 cuneeneeeneeneeennenneennennnennnen 
s 
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